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A. Pendahuluan 
Sebagai keyakinan yang hidup secara dinamis, Islam di Nusantara berinteraksi secara intens 
dengan budaya masyarakat setempat. Sejarah telah membuktikan bahwa dalam interaksi 
tersebut telah terjadi adaptasi dan adopsi yang sangat erat, intens, dan kuat. Dua proses ini 
terjadi, karena Islam di wilayah-wilayah Nusantara secara umum disebarkan dengan cara 
dan melalui ruang batin kebudayaan—memanfaatkan praktik perdagangan, pernikahan dan 
kekerabatan, serta seni-budaya—bukan dengan cara kolonisasi, penaklukan, atau perang.  
Tulisan berikut ini mengungkapkan khazanah Islam Nusantara yang lahir dan 
diwariskan dari proses adaptasi dan adopsi di atas yang ditubuhkan secara kreatif oleh para 
ulama penyebar Islam. Warisan-warisan itu dapat dilihat dalam berbagai karya sastra—baik 
dalam bentuk hikayat, serat, dan suluk—gubahan seni suara, tradisi, dan seni arsitektur.  
 
B. Jejak Islam Nusantara dalam Khazanah Manuskrip 
Aspek-aspek tradisi keilmuan Islam di Nusantara terinternalisasi dalam dunia manuskrip 
yang beragam, baik dari segi “isi” ataupun “bentuk”. Selain melalui pendidikan yang 
bertumpu pada pengalaman, ide-ide Islam dikonstruksi dalam berbagai anggitan. Sebelum 
dikenal dunia percetakan, tradisi penulisan ide dan gagasan tentang Islam di Nusantara 
tumbuh dan menyetubuh dengan kebudayaan setempat. Fakta-fakta ini dapat dilihat dalam 
dunia manuskrip, yang dalam konteks isi, berbicara bukan hanya terkait dengan ortodoksi 
Islam, tetapi juga meliputi sejarah sosial, budaya, dan politik. Kenyataannya, manuskrip 
keislaman di Nusantara bukan hanya berbicara masalah-masalah yang terkait dengan fiqih, 
hadis, tafsir, tauhid atau ilmu kalam, dan tasawuf, tetapi juga sejarah, doa dan mantra, ilmu 
mujarrabat, sastra, dan yang lain yang berinteraksi dengan tradisi lokal. Dan dalam konteks 
bentuk, mewujud dalam bentuk tembang, hikayat, tambo, babad, syair, sajak, mantra dan 
doa, suluk, serta yang lain. Semua ini menggambarkan tentang hubungan wacana yang 
dikembangkan dan cara berpikir yang dibangun di mana suatu teks ditulis sangatlah luas dan 
dinamis.  
Ketika Islam menemukan akselerasi penyebarannya di Nusantara melalui wilayah di 
ujung kulon pulau Sumatra pada abad ke-12 M,2 tradisi penulisan teks-teks keislaman 
                                                          
1Artikel ini ditulis sebagai bagian dari proyek penyusunan buku Gerakan Kultural Islam Nusantara. 
2Tentang Islam masuk pertama kali di Indonesia terdapat beragam pendapat. Selengkapnya lihat, A. 
Hasjmi (peny.), Sejarah Masuk dan Berkembangnya Islam di Indonesia (Bandung: Al-Ma’arif, 1989), hlm.7; 
Al-Attas, Islam dan Sejarah dan Kebudayaan Melayu (Bandung: Mizan, 1990); Azyumardi Azra, Jaringan 
Ulama (Bandung: Mizan, 1994), khususnya Bab 1.  
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dimulai dengan model penyerapan, penyalinan, atau bahkan penggubahan karya-karya dari 
kota-kota di mana Islam lahir. Mula-mula bisa dilihat di kawasan Aceh. Hikayat 
Muhammad Hanafiyah yang muncul di Pasai pada tahun 80-an abad ke-14 M dan 30 tahun 
kemudian muncul Hikayat Iskandar Zulkarnain dan Hikayat Amir Hamzah, merupakan 
karya sastra Melayu Awal Islam yang secara umum dibangun sebagai model penyerapan dari 
sastra Islam.3 Muhammad Hanafiyah merupakan tokoh yang diangkat oleh kaum Syiah 
sebagai Mahdi dan diyakini tidak mati setelah dua saudara tirinya, Hasan dan Husein 
meninggal dalam tragedi Karbala. Ia hidup di gunung-gunung dan diyakini akan hadir 
kembali pada saatnya nanti. Mitos tentang kehidupan Muhammad Hanafiyah ini mula-mula 
dihidupkan dalam roman yang ditulis oleh Abu Mihnaf, penulis Arab dari Abad 
Pertengahan.  
Roman ini lalu dijadikan model oleh kisah Parsi abad ke-14 M dan kemudian 
diterjemahkan ke dalam bahasa Melayu.4 Sedangkan Hikayat Iskandar Zulkarnain 
mengisahkan tentang kepahlawanan Iskandar Agung yang dikisahkan dalam Al-Qur’an dan 
Hikayat Amir Hamzah yang mengisahkan tentang kepahlawanan Hamzah, paman Nabi saw., 
dalam perang Uhud. Penulisan teks-teks tentang hikayat yang bertautan dengan hagiografi 
Islam pada abad-abad selanjutnya kemudian bermunculan, apalagi setelah sistem tarekat 
hidup di Aceh. Misalnya, Hikayat Rabiah, Hikayat Abu Yazid al-Bistami, dan Hikayat 
Ibrahim Ibn Adham. 
Kadangkala, ada hal yang ketelingsut dari lembaran sejarah manuskrip nusantara pada 
era abad ke-16 M., yaitu adalah naskah-naskah keislaman yang lahir dari tangan para Wali 
Songo, para penggerak dan penyebar Islam di tlatah Jawa. Tuduhan karena sejarahnya lebih 
banyak dipengaruhi oleh mitos dan legenda kadang menjadi alasan untuk menolak teks-teks 
yang mengisahkan Wali Songo hanya demi untuk menemukan keotentikan sejarah dengan 
cara menyingkirkan hal-hal yang dianggap tidak rasional dan tidak masuk akal.5 Kondisi ini 
ditambah dengan kenyataan adanya informasi yang kadang tak jelas tentang sistem 
penanggalan dan penulis naskah yang diduga di dalamnya merupakan ajaran-ajaran yang 
dibangun Wali Songo, dan kepentingan Belanda dalam menjaga keamanan wilayah 
Nusantara sebagai basis koloninya dengan menciptakan historiografi Neederlando 
centrisme. Lepas dari semua ini, terdapat beberapa teks yang penting dikemukakan di sini 
untuk menggambarkan peran dan pemikiran Wali Songo dalam menumbuhkan Islam di 
Nusantara.  
Terkait teks-teks yang lahir dari tangan Wali Songo mula-mulai bisa dirujuk pada teks 
Nasehat Seh Bari,6 ditulis Sunan Bonang (1465-1525 M).7 Teks ini berisi nasihat tentang 
                                                          
3V.I. Braginsky, Yang Indah, Berfaedah dan Kamal, Sejarah Sastra Melayu dalam Abad 7 -19, terj. 
Hersri Setiawan (Jakarta: INIS, 1998), hlm. 128-33.  
4Brakel, The Hikayat Muhammad Hanafiyah, A Medieval-Malay Romance (The Hague: Nijhoff, 1975), 
hlm. 1-4. 
5Paradigma semacam ini ditempuh misalnya oleh Hasanu Simon ketika menulis Misteri Syekh Siti Jenar, 
Peran Wali Songo dalam Mengislamkan Tanah Jawa (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004). Secara akademik, 
Simon merupakan ahli di bidang kehutanan. Ia mengajar di Fakultas Kehutanan UGM Yogyakarta.  
6Lebih lanjut soal naskah ini, lihat G.W.J. Drewes, The Admonitions of Seh Bari (The Hague, 1969).  
7Sunan Bonang merupakan putra keempat Sunan Ampel (Raden Rahmat) dari perkawinannya dengan 
Nyai Ageng Manila, putri Arya Teja, Bupati Tuban. Nama kecilnya Mahdum Ibrahim. Merujuk perhitungan 
Schrieke dalam Het Book van Bonang (1916), Sunan Bonang diperkirakan lahir pada 1465 M. Terkait 
silsilahnya ada beberapa versi. Berdasarkan naskah dari Klenteng Talang, Sunan Bonang adalah keturunan Cina. 
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gabungan antara ilmu ushuluddin, tasawuf, dan fiqih. Tampaknya teks ini yang menjadi 
bahan kajian  B.J.O. Schrieke pada 1916 dan J.G.H. Gunning pada 1881 di Universitas 
Leiden, dan kemudian menjadi rujukan kajian Kraemer pada 1921 di Universitas yang 
sama.8  Dari kajian-kajian tersebut ditemukan bahwa yang menjadi bahan rujukan dari teks 
tersebut adalah di antaranya Ih}ya>’ al-‘Ulu>m al-Di>n karya Imam al-Ghaza>li>, Tamhi>d fi> Baya>n 
al-Tauhid wa Hida>yah li Kulli  Musytarasyid wa  Rasyi>d  karya Abu> Syaku>r bin Syu’aib al-
Kasi al-H}anafi> al-Sali>mi> (hidup abad ke-5 M), dan Al-Risa>lah al-Makkiyah fi> T}ari>q al-Sada> 
al-Su>fiyyahi karya ‘Afi>fuddi>n al-Tami>mi>. Di dalam teks ini, paham h}ulu>l dan wah}dah al-
wuju>d ditolak dan ditegaskan bahwa Allah swt. hanya bisa dilihat dengan mata kepala 
ketika nanti di akhirat, itu pun tergantung dengan martabat manusia dalam mencapai sulu>k.9   
Selain Nasehat Seh Bari terdapat Koprak Ferrara10 yang berisi tentang ajaran Sunan 
Giri11 yang diungkapkan dalam sarasehan di Pesantren Sunan Giri di depan para wali yang 
lain. Tidak jauh beda dengan karya Sunan Bonang, dalam ajaran Sunan Giri ini menjelaskan 
tentang masalah keimanan—seperti makna ma’rifat, hakikat manusia, Tuhan dan surga—
etika kehidupan dan beragama. Naskah ini tampaknya lebih muda dari Nasehat Seh Bari  
berdasarkan catatan Tome Pires yang membuat penanggalannya dengan tahun 1515 M, 
namun keduanya berbeda pada konteks subjek yang dituju: Nasehat Seh Bari diperuntukkan 
pada orang yang telah masuk Islam dengan kuat, sedangkan Koprak Ferrara  diperuntukkan 
pada orang yang baru masuk Islam dan yang masih belum masuk Islam.12 
Tokoh lain dalam lingkaran Wali Songo yang meninggalkan ajaran-ajarannya dalam 
teks-teks yang bisa ditemukan adalah Sunan Kalijaga.13 Anggota Wali Songo yang begitu 
adaptif terhadap tradisi dan kearifan lokal (Jawa) ini meninggalkan sejumlah anggitan dan 
perannya sangat penting dalam penyebaran Islam di Jawa sejak era Sultan Trenggono (w. 
                                                                                                                                                                                    
Nama aslinya Bong Ang, putra Bong Swi Ho yang dikenal sebagai Sunan Ampel. Versi lain menyebutkan 
bahwa ia masih keturunan Nabi Muhammad saw. Lihat, Agus Sunyoto, Wali Songo, Rekonstruksi Sejarah yang 
Disingkirkan (Jakarta: Trans Pustaka, 2011), hlm. 130-1; lihat juga Widji Saksono, Mengislamkan Tanah Jawa, 
hlm. 29.   
8Terkait kasus ini lihat Widji Saksono, Mengislamkan Tanah Jawa, khususnya bab IV.  
9Diskusi terkait dengan naskah ini lihat ibid.  
10Koprak adalah nama lain pohon Siwalan atau pohon Tal yang daunnya digunakan untuk menulis 
dokumen. Naskah ini ditulis dngan bahasa Jawa di atas lontal, terdiri 23 lembar disimpan di Perpustakaan 
Umum Ariostea di Ferrrara, Italia. Pada 1962 edisi fotokopiannya dikirim ke Leiden untuk kepentingan 
mengidentifikasi dan menerjemahkannya. Pada 1978 naskah tersebut diterbitkan oleh Koninklijk Instituut voor 
Taal Land-en Volkenkunde, Den Haag dengan judul An Early Javanese Code of Muslim Ethics dari kerja keras 
Drewes, dan pada 2002 diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia oleh Wahyudi. 
11Dari sumber-sumber babad, seperti dalam walisana pupuh V bait 20-25, Sunan Giri adalah Raden Paku 
atau yang diberi gelar Prabu Satmata atau Ratu Tunggul Khalifatul Mu’minin, putra Sayyid Ya’qub alias Syekh 
Wali Lanang alias Maulana Salam dari Blambangan.  
12G.W.J Drewes, Perdebatan Walisongo Seputar Makrifatullah, terj. Wahyudi (Surabaya: Al-Fikr, 2002), 
hlm. 6-11.  
13Nama kecilnya Raden Sahid. Ia juga mempunyai banyak gelar atau panggilan, yaitu Syekh Malaya, 
Lokaya, Raden Abdurrahman, Pangeran Tuban dan Ki Dalang Sida Brangti. Semua nama ini terkait dengan 
sejarah perjalanan hidupnya. Ia putra Tumenggung Wilatikta, Bupati Tuban. Sebagaimana digambarkan dalam 
Babad Tuban silsilahnya menyambung pada Abbas bin Abdul Muthallib, paman Nabi Muhammad saw. Tidak 
ada sumber yang memadai terkait tahun kelahiran dan kematiannya, tetapi makamnya kini berada di daerah 
Kadilangu, Demak.  
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1547 M). Misalnya, Suluk Linglung, Suluk Syekh Malaya, dan Suluk Malang Sumirang14 
yang mengajarkan tentang ilmu dan jalan memeroleh ma’rifat kepada Allah swt. Di Klaten 
saya menemukan sebuah naskah berisi sejumlah teks, salah satunya tentang piwulang Sunan 
Kalijaga yang berbicara tentang ajaran makrifat.15   
Memasuki era awal abad ke-17 M, di wilayah Sumatra, Jawa dan Makasar, sejumlah 
ulama muncul dan penting dikemukakan terkait dengan tradisi penulisan teks-teks 
keislaman Nusantara. Mereka itu adalah Hamzah Fansuri,16 Syamsuddi>n Al-Sumatrani  (w. 
1630 M), Nu>ruddi>n al-Ra>niri> (w.1658 M), ‘Abd al-Rauf as-Sinkili> (1615-1693 M), 
Muh}ammad Yu>suf al-Maqassari> (1627-1699 M), Syekh Ah}mad Mutamakkin (1645-1740 
M),17 dan ‘Abd al-Samad al-Palembani> (1704-1789 M).   
Hamzah Fansuri merupakan salah seorang penulis Melayu terawal yang hidup pada 
masa Sultan Alauddin Riayat Syah (berkuasa 997-1011 H./1589-1602 M.) dan Iskandar 
Muda. Pada era kekuasaan ini Fansuri menulis karya-karya sastra sufistiknya. Tiga karyanya 
yang monumental sebagai trilogi teks tasawuf adalah Syarab al-‘A<syiki>n (Minuman Orang-
orang yang Bercinta), Asra>r al-‘A<rifi>n (Rahasia-Rahasia para Arif), dan Al-Muntahi> (yang 
Mencapai Pengenalan Tertinggi). Kitab pertama berbicara tentang tahap-tahap perjalanan 
sufi (syariat, tarekat, hakikat dan ma’rifat), zat dan sifat-sifat Allah swt., ajaran tentang isy 
ilahi dan syukur kepada Allah. Kitab kedua berisi autobiografi Hamzah sebagai seorang sufi 
yang terdiri dari 15 bait syair yang ditulisnya sendiri. Adapun kitab yang ketiga berisi 
tentang lambang-lambang tasawuf dan banyak kutipan dari para penyair sufi, khususnya 
Persi klasik, seperti Fah}ruddi>n Ibra>hi>m Ira>qi>, Syabista>ri>, Syah Nikmatulla>h dan Ja>mi’.18 
Bangunan tasawuf Hamzah ini dilanjutkan oleh Syamsuddin al-Sumatrani. Sebagai 
pengikut setia ajaran Hamzah Fansuri, ia meneguhkan prinsip-prinsip tasawuf gurunya 
dalam sejumlah kitab. Sebagai sastrawan, ia pernah membuat perumpamaan manusia dengan 
perahu dalam syair Perahu. Menurut Braginsky, karya-karya Syamsuddin sebenarnya 
banyak, tetapi hanya sedikit yang tersisa,19—patut diduga kondisi ini disebabkan oleh fatwa 
Al-Ra>niri> yang membunuh para pengikut Al-Fansuri dan membakar buku-bukunya. 
Misalnya, Mir’ah al-Mu’min (Cermin Orang-orang Beriman), Jauhar al-H}aqa>’iq (Hakikat 
Kebenaran), risalah sufi yang ditulis dalam bahasa Arab dan Kita>b al-H}arakat (Kitab 
                                                          
14Menurut Agus Sunyoto, dalam Wali Songo, Rekonstruksi Sejarah yang Disingkirkan, hlm. 152, Malang 
Sumirang merupakan ajaran Sunan Kalijaga, tetapi dalam naskah ketikan yang dikeluarkan oleh keluarga 
Bratakesawa, ia merupakan ajaran Pangeran Panggung yang dikenal dengan julukan Sunan Geseng. Naskah 
ketikan koleksi Pusat Kajian Naskah dan Khazanah Keagamaan Nusantara, IAIN Surakarta.  
15Naskah ini menjadi koleksi Pusat Kajian Naskah dan Khazanah Keagamaan Nusantara IAIN Surakarta  
16Soal tahun kelahiran dan kematiannya tidak ada bukti yang pasti. Braginsky ketika menulis sejarah 
sastra Melayu, Azra ketika menulis jaringan ulama pada abad ke-17 dan 18 M dan Alwi Sihab ketika menulis 
tentang Islam Sufistik di Nusantara tidak memberikan data yang pasti soal ini. Melalui syair yang dia gubah, 
diketahui bahwa ia berasal dari daerah Fansuri, Aceh Barat Daya dan lahir di Syahru Nawi. Lihat, A. Hasjmi, 
Ruba’i Hamzah Fansuri, Karya Sastra Sufi Abad XVII (Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan Pustaka, 1976), hlm. 
10.    
17Tahun kelahiran dan kematian Mutamakkin tidak ada informasi yang pasti. Penentuan ini dilakukan 
dengan merujuk pada kesimpulan Milal. Lihat, Zainul Milal Bizawie, Perlawanan Kultural Agama Rakyat 
(Yogakarta: Samha, 2002). 
18Kajian dengan pendekatan sastra terkait teks-teks ini lihat Braginsky,Yang Indah, Berfaedah, dan 
Kamal, hlm. 449-468 dan kajian dengan pendekatan sejarah tasawuf lihat Alwi Shihab, Islam Sufistik, hlm. 124-
132.  
19Braginsky, Yang Indah, Berfaedah dan Kamal, hlm. 469.  
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Gerakan), serta Nu>r Daqa>’iq (Cahaya Kehalusan) keduanya merupakan fragmen singkat 
yang ditulis dengan bahasa Melayu. Pernah juga diduga ia membuat syarh} atas sejumlah 
syair Hamzah Fansu>ri> dalam Syarh} Ruba>’i Hamzah al-Fansu>ri.  
Sebuah teks tafsir berjudul Tafsi>r Sura>h Al-Kahfi (18): 9, diduga juga merupakan 
karya Syamsuddin atau bahkan gurunya, Fansuri.20 Ditulis kira-kira pada masa awal 
pemerintahan Sultan Iskandar Muda (1607-1636 M), mufti kesultanannya dipegang oleh 
Syamsuddin as-Sumatrani (w. 1040 H/1630 M), atau bahkan sebelumnya, yaitu Sultan ‘Ala 
ad-Din Ri’ayat Syah Sayyid al-Mukammil (1537-1604 M), yang mufti kesultanannya 
dipegang oleh Hamzah Fansuri.21 Naskahnya dibawa oleh Thomas Erpenius (w. 1624) pada 
awal abad 17 M dari Aceh menuju Belanda. Kini, naskah ini menjadi koleksi Cambridge 
University Library dengan nomor katalog MS.Or Ii.6.45. Seandainya karya-karya kedua 
tokoh tersebut tidak dibakar karena fatwa ar-Raniri, informasi-informasi lain akan bisa 
diperoleh dan memberikan penjelasan lebih detail tentang naskah ini.22 Seandainya naskah 
ini tidak dibawa ke Eropa oleh Thomas Erpenius, sangat mungkin masyarakat akan 
menyalinnya menjadi beberapa kopi sebagai bahan bacaan, atau sebaliknya ikut musnah 
dibakar oleh ar-Raniri>.23 
Setelah dua tokoh yang mengembangkan paham Wujudiyah di atas, muncul Nu>ruddi>n 
ar-Raniri> (w.1658 M.).24 Ia adalah tokoh yang paling keras menentang pemikiran panteisme 
atau Wujudiyah yang dikembangkan Al-Fansuri dan As-Sumatrani.25 Nu>ruddi>n Ar-Ra>niri>, di 
antara tokoh penting yang produktif menulis buku dengan berbagai bidang ilmu. Menurut 
                                                          
20Sebagian pengamat, seperti Karel A. Steenbrink, menyimpulkan bahwa Tarjuma>n al-Mustafi>d karya 
Abd ar-Rauf as-Sinkili> yang ditulis pada abad 17 M merupakan tafsir pertama di Nusantara. Lihat, Karel A. 
Steenbrink, Beberapa Aspek tentang Islam di Indonesia Abad ke-19 (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), hlm. 123. 
Kesimpulan ini benar sejauh dalam konteks tafsir yang ditulis lengkap 30 juz. 
21Peter Riddell, Islam and the Malay-Indonesian World (Honolulu: University of Hawai’i Press, 2001), 
hlm. 150. 
22Tafsi>r Su>rah Al-Kahfi ditulis memakai aksara Jawi. Teks Arab pada su>rah Al-Kahfi ditulis dengan 
tinta merah dan diikuti dengan terjemahan Melayu, sedangkan teks tafsirnya ditulis dengan tinta hitam. 
Berdasarkan analisis Riddell, tafsir ini banyak merujuk pada tafsir Luba>b at-Ta’wi>l fi> Ma’a>ni at-Tanzi>l 
karya al-Kha>zin (w. 1340 M) dan Tafsir Anwa>r at-Tanzi>l wa Asra>r at-Ta’wi>l karya al-Baid}a>wi> (w. 
1286 M). Dilihat dari tafsir yang dirujuk, penulisnya seorang ‘a>lim yang menguasai bahasa Arab dengan baik 
dan menguasai berbagai disiplin keilmuan Islam. Simpulan ini didasarkan pada kenyataan bahwa kedua tafsir 
yang dirujuk tersebut di samping berbahasa Arab, juga tidak termasuk karya tafsir elementer. Isinya juga bukan 
diorientasikan untuk pembaca awam, tetapi cenderung bagi pembaca yang berorientasi sufistik. Ibid., hlm. 152.  
23Versi lain dari tafsir su>rah Al-Kahf ini muncul di sejumlah tempat. Di Indonesia bisa dilihat, misalnya 
pada karya Tafsir Surat Al-Kahf dengan Bahasa Melajoe (Makassar: t.p, 1920) yang ditulis oleh Abdoel Wahid 
Kari Moeda bin Muhammad Siddik. Di Malaysia bisa dilihat pada karya Tafsir Ramuan Rapi dari Arti Surah al-
Kahfi (Kelantan Kota Baru: 1967) yang ditulis oleh Muhammad Noor Ibrahim. Lihat, ibid.  
24Nama lengkapnya Nuruddin Muhammad bin Ali bin Hasanji al-Hamid al-Syafi’i al-Asy’ari al-Aidarusi 
al-Raniri. Ia dilahirkan di Ranir, sebuah kota pelabuhan tua di pantai Gujarat. Ibunya seorang Melayu dan 
ayahnya seorang berasal dari keluarga imigran Hadrami. Tahun kelahirannya tidak diketahui dengan pasti. 
Lihat, Azra, Jaringan Ulama, hlm. 169; Alwi Shihab, Islam Sufistik, hlm. 51.   
25Setelah berhasil masuk dalam kekuasaan menjadi mufti pada masa Sultan Iskandar II, Ar-Raniri 
melakukan kampanye pemberantasan tawasuf wujudi atau wahdah al-wujud (panteisme) yang dikembangkan 
Fansuri dan as-Sumatrani. Ia memfatwakan ajaran itu sesat, dan para pengikutnya adalah murtad. Buku-buku 
dan karya Al-Fansuri dan as-Sumatrani dibakar dan para pengikutnya dikejar-kejar dan dibunuh termasuk 
saudara kandung Sultan sendiri. Lihat, Ahmad Daudi, Allah dan Manusia dalam Konsepsi S.H. Nuruddin Al-
Raniri (Jakarta: Rajawali Press, 1983), hlm. 42.  
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informasi Alwi Shihab,26 terdapat 30 judul karyanya yang telah ditemukan yang meliputi 
berbagai bidang keilmuan Islam: fiqih, hadis, tasawuf dan sejarah. Di bidang fiqh ia menulis, 
misalnya Al-Sira>t} al-Mustaqi>m, memakai bahasa Melayu aksara Jawi yang membahas 
masalah salat, puasa, zakat, haji serta topik-topik yang umum dibahas dalam kajian fiqh.27 
Dari kitab ini, dua topik dia keluarkan menjadi buku tersendiri, yaitu Kaifiyya>t as}-S}ala>t 
yang menjelaskan tentang tatacara menjalankan salat dan Ba’ an-Nika>h} yang berbicara 
tentang aspek-aspek dalam praktik pernikahan.  
Di bidang sejarah, al-Raniri menulis Busta>n al-Sala>tin fi> Z|ikr al-Awwali>n wa al-
A<khiri>n Teks ini berisi tentang kisah para Nabi, raja-raja, menteri-menteri  dan wali, 
termasuk kisah sejarah negeri-negeri di Melayu. Terdiri dari tujuh buku. Dua buku pertama 
berisi sejarah dunia dari sudut pandang teologis: pertama ditulis dengan mengikuti pola al-
Kisa’i dalam karyanya Qisa>s al-Anbiya>’ yang membicarakan tentang penciptaan pena, buku, 
nur Muhammad, dan yang kedua didesain dengan mengacu pada Ta>rikh al-Rusul wa al-Mulk 
karya At}-T}aba>ri>. Di sini dibicarakan sejarah bangsa Persia, Yunani, Arab pra Islam dan 
sejarah analitis Islam hingga kisah Al-H}allaj yang dihukum mati (pada 921 M). Pada dua 
buku selanjutnya, ia menjelaskan tentang sejarah raja di India dan Melayu-Indonesia. 
Selebihnya, yang terdiri dari lima buku ditulis dengan mengikuti pola Nas}i>h}at al-Mulk karya 
Al-Ghaza>li>.28 
Di antara karyanya itu, ada yang berasal dari sebuah jawaban atas surat Sultan Banten, 
‘Abd al-Mafakhir  ‘Abd al-Qadi>r  ‘Ali yang meminta penjelasan tentang pemikiran Fansuri 
mengenai penciptaan (al-khalq). Risalah itu kemudian diberi judul Al-Lam’an fi>> Takfi>r man 
Qa>la bi Khalq al-Qur’a>n. Teks ini ditulis memakai bahasa Arab. Ia juga menulis karya 
terjemahan berjudul ‘Ila>qah Alla>h bi al-‘A<lam dari karya tasawuf Muh}ammad Fadlulla>h al-
Burhanfu>ri> al-Hindi ke dalam bahasa Melayu-Jawi. Karyanya yang bersifat karya komentar 
bisa ditemukan pada Durrah al-Fara’>id fi> Syarh} al-‘Aqa>id ditulis memakai bahasa Melayu 
Jawi. Karya ini merupakan pembahasan kritis atas Syarh} al-‘Aqa>’id al-Nasafiyyah karya 
Ima>m Sa’duddi>n al-Taftaza>ni>.  
Di bidang hadis, al-Raniri menulis Hida>yah al-H}abi>b fi> Targi>b wa al-Tarhi>b fi> al-
H}adi>s\. Karya ini merupakan bentuk kesadaran al-Raniri bahwa pengetahuan Islam haruslah 
juga diteguhsandarkan pada hadi Nabi saw. Teks ini merupakan penerjemahan hadis-hadis 
Nabi saw. ke dalam bahasa Melayu Jawi agar umat Islam lebih mudah dan mampu 
memahami ajaran-ajaran Islam dengan benar. Karya ini merupakan teks rintisan dalam 
kajian hadis di Nusantara.   
Selebihnya, karya-karya Al-Raniri secara umum merupakan kritikan atas tasawuf 
panteisme, peneguhan sikap penentangannya pada ajaran panteisme serta peneguhannya atas 
ajaran tauhid, penciptaan manusia serta kisah-kisah tentang hari kiamat, surga dan neraka. 
Karya-karya itu adalah Nubz\ah fi> Da’wah al-Z|ill berisi tentang penegasan aliran 
pemikirannya yang menilai sesat ajaran wujudiyah (panteisme); Al-Tibya>n fi> Ma’rifah al-
Adya>n fi> al-Tasawwuf, berisi tentang perdebatannya dengan pengikut Al-Fansu>ri>, Lat}a>’if al-
Asra>r, berisi pembahasan tasawuf, Asra>r al-Insa>n fi> Ma’rifah ar-Ru>h} wa al-Baya>n, berisi 
                                                          
26Alwi Shihab, Islam Sufistik, hlm. 53.  
27Edisi cetak teks ini pernah dipublikasikan bersama oleh penerbit Darul Fikr Mesir, yang diletakkan di 
bagian margin dengan Sabi>l al-Muhtadi>n karya Arsyad al-Banjari.  
28Azra, Jaringan Ulama, hlm. 188.  
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tentang pembahasan hubungan manusia dengan Allah, ruh dan hakikatnya; Al-Akhba>r al-
A<khirah fi> Ah}wa>l al-Qiya>mah, membahas tentang penciptaan Adam, Nur Muhammad, 
siksaan di hari kiamat, surga dan neraka; Hill al-Z|ill merupakan karya komentar atas 
karyanya Nubz\ah fi> Da’wah al-Z|ill; Ma al-H}aya>h li Ahl al-Mayyit, berisi penolakan atas 
ajaran panteisme, Jawa>hir al-‘Ulu>m fi> Kasyf al-Ma’lu>m, berisi pembahasan tentang ilmu 
makrifat, ilmu hakikat, dan tentang wujud serta sifat-sifat Allah; Aina al-A’la>m Qabla an 
Yukhlaq, berisi tentang penolakan ajaran panteisme, H}ujjah al-S}iddiq fi> Daf’i  al-Zindiq, Al-
Fath} al-Mubi>n ‘ala al-Mulh}idi>n, S}awa>rim as}-S}iddi>q fi> Qat}’i  az-Zindi>q, Rah}i>q al-
Muh}ammadiyyah fi> T}ari>q al-S}u>fiyyah, Bad’u  Khalq al-Sama>wa>t wa al-Ard}, Hida>yah al-
Ima>m fi> Fad}l  al-Manna>n, ‘Aqa>’id al-S}ufiyyah al-Muwah}h}idi>n, Al-Fath} al-Wadu>d fi> Baya>n  
Wah}dah al-Wuju>d, Ya> Jawwa>d Ju>d,  Aud}ah al-Sabi>l Laisa li Aba>t}i>l  al-Mulh}idi>n Ta’wi>l, 
Aud}ah al-Sabi>l Laisa li Kala>m al-Mulh}idi>n Ta’wi>l, Syaz\ara>t al-Muri>d, ‘Umdah al-I’tiqa>d 
dan Syifa>’ al-Qulu>b ‘an at-Tas}awwuf, tentang makna la> ila>ha illalla>h dan tatacara berzikir.  
Di sebagian karyanya itu, ar-Raniri> juga mempunyai kebiasaan menyisipkan kutipan 
dan terjemahan Al-Qur’an. Dalam H}ujjah al-S}iddi>q li-daf’ az-Zindi>q ia mencantumkan 
terjemahan QS. Maryam [1]: 90-91, “Hampirlah tujuh petala langit belah-belah, cerak-
ceraklah tujuh petala bumi, dan runtuhlah sebagai bukit berhamburan tatkala mendengar 
kata Yahudi dan Nasara ada bagi Tuhan yang bernama Rahman itu anak”. Ia juga gemar 
mencantumkan kutipan-kutipan dari ayat Al-Qur’an di awal tulisannya. Ketika memulai 
Bagian 1, Kitab 4 dari bukunya Busta>n as-Sala>t}i>n ia mengutip dan menerjemahkan QS. Az}-
Z}a>riya>t [51]:50: “Fa firru> ila Alla>h inni> lakum minhu nad}i>run mubi>n, Larilah kamu kepada 
Allah, bahwasanya aku bagimu menakuti yang amat nyata.”29 Pengutipan itu lebih 
merupakan tat}bi>q tafsir, yaitu mendekati Al-Qur’an secara induktif di mana teks Al-Qur’an 
bukan sebagai objek utama melainkan meletakkannya dalam konteks tema-tema tertentu. 
Karel Steenbrenk bahkan telah memosisikan Fansuri sebagai penafsir ketika ia melakukan 
kajian perbandingan atas penjelasan-penjelasan Hamzah Fansuri mengenai ajaran-ajaran Al-
Qur’an dengan penafsiran Hamka.30 
Tokoh selanjutnya yang meramaikan khazanah keilmuan Islam Nusantara adalah ‘Abd 
ar-Rauf as-Sinkili> (1615-1693 M). Ia dikenal sebagai penulis tafsir Al-Qur’an pertama di 
Nusantara, dengan karyanya Tarjuma>n al-Mustafi>d. Karya tafsir ini ditulis memakai aksara 
Jawi.31As-Sinkili> tidak memberikan penjelasan, kapan tafsir ini dia tulis. Peter Riddell 
mengambil kesimpulan tentatif bahwa karya ini ditulis sekitar tahun 1675. Pendapat Riddell 
ini didasarkan pada manuskrip tertua dari karya ini yang di dalamnya terdapat informasi 
bahwa karya ini ditulis lebih dekat kepada masa kepulangan as-Sinkili dari Mekah, 
ketimbang masa kematiannya pada sekitar tahun 1693.32 Adapun akhir penulisannya pada 
1675 M.  
                                                          
29Peter G. Riddell, “Menerjemahkan Al-Qur’an ke dalam Bahasa-Bahasa di Indonesia” dalam Henri 
Chambert-Loir (peny.), Sadur, hlm. 401.  
30Lihat, Karel Steenbrink, “Qur’an Interpretations of Hamzah Fansuri (CA.16000) and Hamka (1908-
1989): A Comparison” dalam Studia Islamika, Jakarta: PPIM IAIN Syarif Hidayatullah, Vol. 2, no. 2, 1995.   
31Lihat, Peter Riddell, Islam and the Malay-Indonesian World Transmission and Responses (Honolulu: 
University of Hawai’i Press, 2001), hlm. 161; Karel A Steenbrink, Beberapa Aspek Islam di Indonesia pada 
Abad 19 (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), hlm. 123. 
32Peter Riddel, “Earliest Qur’anic Exegetical Activity in the Malay-Speaking States”, Archipel 38, 1989, 
hlm. 112-18.  
  
8 
 
Edisi cetaknya kali pertama diterbitkan oleh al-Mat}ba‘ah al-‘Us\ma>niyah pada 1302 
H/1885 M, disunting oleh Abu> Bakr al-Marh}u>m ‘Abd al-Quddu>s at-Tuba>ni>. Sebagai karya 
tafsir perintis, Tarjuma>n al-Mustafi>d telah beredar luas di wilayah Melayu-Indonesia, 
bahkan sampai di kalangan komunitas Melayu di Afrika Selatan. Edisi cetaknya tidak hanya 
diterbitkan di Singapura, Penang, Jakarta dan Bombay, tetapi juga di Timur Tengah.33 
Selama hampir 300 tahun, Tarjuma>n al-Mustafi>d menjadi karya tafsir perintis dan sekaligus 
banyak dijadikan rujukan di kalangan Muslim Nusantara. Hal ini bisa dilihat dari banyaknya 
edisi cetak maupun naskah-naskah salinannya yang masih tersimpan di perpustakaan.34 
Seperti umumnya ulama ketika itu, ia juga menulis teks di bidang fiqih dan tasawuf. 
Karyanya di bidang fiqih adalah Mir’a>h al-T}ulla>b fi> Tasyil Ma’rifah al-Ah}ka>m al-Syar’iyyah 
li al-Ma>lik al-Wahha>b. Karya ini berisi bukan hanya aspek ibadah, tetapi juga muamalah 
termasuk politik, sosial dan ekonomi, dan ditulis atas permintaan Sulta>nah Safiyya>t al-Di>n, 
selesai ditulis pada 1074 H/1663 M. Adapun yang terkait bidang tasawuf di antaranya 
adalah Kifa>yat al-Muh}ta>ji>n ila> Masyrab al-Muwah}h}idi>n al-Qa>’ili>n bi Wah}dah al-Wuju>d, 
berisi tentang pandangannya yang menegaskan transendensi Tuhan atas ciptaan-Nya. Karya-
karyanya yang lain di bidang tasawuf bisa dilihat pada Daqa>’iq al-H}uru>f, Risalah Adab 
Murid akan Syaikh, dan Risa>lah Mukhtas}arah  fi> Baya>n Syuru>t} asy-Syaikh wa al-Muri>d.    
Selain dua bidang tersebut, ia juga menulis teks di bidang hadis, yaitu komentar dan 
penjelas H}adi>s\ Arba’i>n karya Al-Nawa>wi>, yang ditulis atas permintaan Sulta>nah Zakiyyat 
al-Di>n.  Karya kedua di bidang yang sama adalah al-Mawa>’iz| al-Badi>’ah. Karya ini berisi 
koleksi hadis qudsi, yang topiknya membicarakan tentang hubungan manusia dan Allah 
swt., surga neraka dan kiat muslim untuk memperoleh rida Allah. Diperkirakan ia menulis 
sekitar 22 karya dengan keragaman bidang. Buku-buku itu dia tulis dalam bahasa Melayu 
dan Arab—namun ia banyak menulis memakai bahaya Arab. Ini terjadi karena 
penguasaannya atas bahasa Melayu kurang baik, karena kepergiannya yang cukup lama ke 
Arab. Itulah sebabnya ketika menulis dalam bahasa Melayu, ia dibantu dua orang guru 
bahasa Melayu.35  
Setelah era Al-Ra>niri>, pada abad ke-17 M. berbagai karya keislaman ditulis oleh para 
ulama yang mendedikasikan dirinya bagi penyebaran Islam yang berasal dari luar Aceh. 
Mereka adalah  Muh}ammad Yu>suf al-Maqassari> (1627-1699 M), Syekh Ahmad Mutamakkin 
(1645-1740 M), dan ‘Abd al-Samad Al-Palembani> (1704-1789 M). Tentang Al-Maqassari> 
telah banyak analisis dilakukan para akademisi.36 Ia melakukan perjalanan di berbagai 
daerah: Banten, Arabia, Sri Lanka, dan hingga Afrika Selatan. Dua kota yang terakhir 
sebagai tempat pembuangannya yang dilakukan oleh Belanda, karena gerakan perlawanan 
yang ia lakukan bersama murid-muridnya. Karya-karyanya banyak yang membicarakan 
masalah-masalah tasawuf. Mengacu pada Handlist of Arabic Manuscripts in the Library of 
the University of Leiden and Other Collections in the Netherlands yang dikompilasikan P. 
                                                          
33Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, hlm. 203; Peter Riddell, Islam and The Malay-Indonesian World, 
Transmission and Responses, hlm. 161-5. 
34Lihat dalam Koleksi Perpustakaan Nasional Republik Indonesia dengan kode W 277a, Rol 387.06; W 
277b, Rol 387.07; W 277c, Rol 388.01; W 277d, Rol 388.02; W 277e, Rol 388.03; W 277f, Rol 388.04; W 
277g, Rol 389.01; W 277h, Rol 389.02; W 277i, Rol 389.03; W 277j, Rol 390.01.  
35Voorhoeve, Bayan Tajjali, 4 dikutip Azyumardi Azra, Jaringan Ulama, hlm. 201. 
36Lihat misalnya kajian Azra, Alwi Shihab, atau yang lebih tua, yang dilakukan oleh Nabilah Lubis, 
Tudjimah, Hamka, Hamid, Martin van Bruinessen dan yang lain.  
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Voorhoeve, Tudjimah menyebutkan 12 judul teks karya Al-Maqassari dan ia menambahkan 
12 judul lain dan Labilah menyebutkan 23 judul dan menambahkan lima judul tambahan.37 
Secara umum, karya-karya al-Maqassari tersebut berbicara tentang prinsip tasawuf, 
jalan menuju kesufian, dan penjelasan tentang hakikat Tuhan. Karya-karya tersebut adalah: 
Al-Barakah as-Saila>niyyah, Bida>yah al-Mubtadi’, Daf’ al-Bala>’, Fath} al-Kaifiyyah az\-Z|ikr, 
al-Fawa>tih} al-Yusu>fiyyah fi> Baya>n Tah}qi>q as}-S}u>fiyyah, H}asyiah Kita>b al-Anbah fi> I’ra>b La> 
Ila>ha illalla>h, H}abl al-Wari>d li Sa’a>dah al-Muri>d, Ha>z\ihi Fawa>’id La>zimah Z|ikr La> Ila>ha 
Illalla>h, Kaifiyyat an-Nafy wa al-Is\ba>t bi al-H}adi>s\ al-Qudsi, Mat}a>lib al-Sa>liki>n, 
Muqaddimah al-Fawa>’id Allati> ma> la> Budda min al-‘Aqa>’id, al-Nafah}a>t al-Saila>niyyah, 
Qurrah al-‘Ain, Risa>lah Gaya>h al-Ikhtis}a>r wa Niha>yah al-Intiz}a>r, Safi>nah al-Naja>h, Sirr al-
Asra>r, Surat Syekh Yusuf kepada Wazir Goa Karaeng Karungrung Abdullah, Tah}si>n al-
Ina>yah wa al-Hida>yah, Ta>j al-Asra>r fi> Tah}qi>q Masya>rib al-‘A<rifi>n, Tuh}fah al-Abra>r li Ahl al-
Asra>r, Tuh}fah at}-T}a>lib al-Mubtadi’ wa Minh}at as-Sa>lik al-Muhtadi, al-Was}iyyat al-
Munjiyat ‘an Madarrat al-H}ija>b, Zubdah al-Asra>r fi> Tah}qi>q Ba’d Masya>rib al-Akhya>r, 
Kaifiyyat Tuh}fah al-‘Amr fi> Fad}i>lah al-Z|ikr, Talkhi>s} al-Ma’a>rif, al-Futu>h}a>t al-Rabbaniyyah, 
al-Risa>lah al-Naqsabandiyyah,  dan Asra>r al-S}ala>t.       
Tidak jauh dari era Al-Maqassari ini, muncul Syekh Ahmad Mutamakkin (1645-1740 
M), seorang ulama penyebar Islam di Jawa. Tokoh ini luput dari kajian Azra ketika 
menjelaskan tentang jaringan ulama Nusantara dengan ulama Timur Tengah. Padahal, 
Mutamakkin pernah berguru kepada Syekh Zain al-Yamani (1643-1726 M), putra 
Muh}ammad ‘Abd al-Ba>qi>, seorang guru Syekh Yu>suf Al-Maqassari>.38 Dalam Serat Cebolek, 
sejarah yang dikonstruksi oleh kekuasaan kraton abad ke-17 M, ia dituduh heretic dan 
melecehkan syariat Islam,39 tetapi dalam sejarah lisan yang hidup di daerah Kajen—di mana 
ia dimakamkan—ia sangat dihormati, dan diyakini sebagai waliyulla>h penyebar Islam di 
Jawa.40  
Hingga kini belum ditemukan teks-teks keagamaan yang dihasilkan Mutamakkin, 
kecuali dua naskah yang selama ini disimpan oleh para pewarisnya. Naskah pertama berisi 
sejumlah teks dan di antaranya berjudul ‘Arsy al-Muwah}h}idi>n yang membahas tentang 
makna esoteris ibadah salat, ditulis dengan bahasa Arab,41 Atine Surah al-Qur’an ditulis 
dengan aksara Pegon, dan teks-teks yang berbicara tentang tauhid. Naskah kedua adalah 
                                                          
37Tudjimah, Syekh Yusuf Makasar, Riwayat dan Ajarannya (Jakarta: UI Press, 1997), hlm. 21. 
Bandingkan dengan Alwi Shihab, Islam Sufistik, hlm. 180-2; dan Labilah Lubis, Syekh Yusuf Al-Taj al-
Makasari Menyingkap Intisari Segala Rahasia (Jakarta: Media Alo Indonesia, 1996), hlm. 21-44.  
38Penyebutan gurunya ini terdapat dalam Serat Cabolek pupuh II bait 10: Anak Ragapita mami/ 
kinarubut para ŋulama/pasti yen sida iŋoboŋ. Kaya mampu kukus kula/saŋkiŋ iŋ tanah ŋarab/ Ki She Jen nagari 
Yahman.  
39pupuh I bait 7: “sora saru iŋ sareŋat Nabi/Iŋ Cebolek padusunan Tuban/kaŋ dadi lok lalakone/Ginereg 
ginarumuŋ deniŋ para ŋalim pesisir: aja aŋrusak sarak, durhaka iŋ ratu/pan ratu wenaŋ aniksa.  
40Lihat, HM. Imam Sanusi, Ah, Perjuangan Syeikh K.H. Ahmad Mutamakkin, edisi revisi, cetakan 7 
(Yogyakarta: Keluarga Mathaliul Falah, 2002), Zainul Milal Bizawi, Perlawanan Kultural Agama Rakyat, 
(Yogyakarta: Samha, 2002). 
41Lebih jauh tentang teks ini lihat, Islah Gusmian, “Pemikiran Tasawuf Syekh Ahmad Mutamakkin 
(1645-1740 M), Kajian Hermeneutik atas Naskah ‘Arsy al-Muwah}hidin”. Laporan Penelitian Kompetitif 
Individual diselenggarakan Puslitbang Lektur dan Khazanah Keagamaan Badan Litbang dan Diklat Kemenag 
RI, 2012.  
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Serat Cebolek  versi Pegon dengan substansi, yang tampaknya lebih positif, ketimbang versi 
kraton.42  
Kajian-kajian terhadap Syekh Mutamakkin sejauh ini, kecuali yang dilakukan oleh 
Milal, masih mendasarkan pada teks-teks versi kraton, seperti yang dilakukan oleh 
Kuntowijoyo.43 Oleh karena itu, penting untuk merujuk pada teks-teks yang dihasilkan oleh 
Mutamakkin sendiri atau setidaknya teks-teks yang lahir dari masyarakat di mana 
Mutamakkin menyebarkan Islam. 
Memasuki era awal abad ke-18 M, sejumlah ulama yang populer melahirkan sejumlah 
teks-teks keagamaan Islam di Nusantara. Di antaranya, Tuang Rammpang (w. 1723 M),  
‘Abd al-S}amad al-Palemba>ni> (1704-1789 M),44 Syekh Arsyad Al-Banja>ri (1710-1812 M), 
Muhammad Nafis Al-Banjari,  
Syekh ‘Abd al-Bas}i>r Tuang Rampang (w. 1723 M) adalah murid Syekh Yusuf al-
Maqassari. Ia merupakan di antara tokoh penting dalam perkembangan tasawuf Khalwatiyah 
di Sulawesi Selatan. Setidaknya ia mewariskan tiga teks keagamaan, yaitu Daqa>’iq al-
Asra>r,45 Ar-Risa>lah al-Muba>rakah dan Bahjah at-Tanwi>r fi> Baya>n Fawa>’id} al-Lugah allati> 
taz}haru min z\auq al-‘Ari>f billa>h. Naskah ini belum memperoleh perhatian yang serius dari 
para akademisi. Pertengahan abad ke-18 M. Raja Bone ke-23, La Tenri Tappu Sultan Ah}mad 
S}a>lih} Syams al-Milla>h wa ad-Di>n (berkuasa 1775-1812 M) menulis teks berjudul an-Nu>r al-
Haidy yang kemudian diterjemahkan ke dalam bahasa Bugis Tajang Patiraongge Lao ri 
laleng Malempue (Cahaya yang Membimbing ke jalan yang lurus). Naskah ini selesai ditulis 
pada 21 Mei 1788 M.46 
Pada periode yang sama, teks keagamaan Islam lahir dari tangan seorang ulama asal 
Banten, ‘Abdulla>h bin ‘Abdul Qahha>r al-Banta>ni>. Ia merupakan salah seorang ulama asal 
Banten yang masih terbaikan dari kajian akademisi. Namanya sebenarnya sangat populer 
dan karya-karyanya pernah menjadi bagian koleksi kraton Banten sebelum dirampas Belanda 
pada 1830 M. Ia pernah berguru menuntut Ilmu ke Mekah, Madinah dan Yaman. Karya-
karya cukup beragam, ada yang tentang tasawuf, bahasa, fiqih, dan hadis. Di antara 
karyanya yang populer adalah Risa>lah fi> Syuru>t} al-H}ajj (ditulis di Mekah pada 1748 M), 
Kita>b al-Masa>’il (ditulis pada 1746 M), Futu>h} al-Asra>r wa Fada>’il at}-T}ali>l  wa at-Taqdi>r 
(1741 M), Al-Fath}iyyah(1745 M), Minha>j as}-S}a>lih} (1764 M), Matn at-Tah}iyyah fi> Us}u>l al-
H}adi>s\, al-Ka>fi fi> ‘Ilm al-Aru>d, Kita>b al-Marsuma, Kita>b al-Hajibiyah, Wasiyat at}-T}ulla>b, 
                                                          
42 Naskah ini dipegang oleh Mbah Samsuri,seorang ahli sejarah tentang Islam di Kajen dan menjadi 
rujukan pada kiai di Kajen, termasuk oleh KH. Sahal Mahfudz. Sebelum meninggal, naskah ini juga dikopi oleh 
K.H. Muadz Thohir di Kajen. 
43Lihat, Paradigma Islam, Interpretasi untuk Aksi, cetakan ke-4 (Bandung: Mizan, 1994). 
44Ia merupakan keturunan Arab Yaman. Pada penghujung abad ke-17 ayahnya, Syekh Abd al-Jalil ibn 
Syekh Abd al-Wahhab al-Mahdani, hijrah ke Palembang. Ia banyak menghabiskan waktunya di Mekah dan 
Madinah untuk menuntut ilmu kepada para Syekh. Merujuk pada Tarikh Salasilah Negri Kedah ia dilahirkan 
sekitar 1116/1704 di Palembang dan meninggal pada 1203/1789 M. Lihat, Azra, Jaringan Ulama, hlm. 246. 
45Kajian tentang Daqa>’iq al-Asra>r  lihat M. Adib Misbachul Islam, “Menguak Sufisme Tuang 
Rampang, Telaah atas Teks Daqa>’iq al-Asra>r, dalam Jurnal Lektur Keagamaan, vol. 6 No. 2 2008, hlm. 
207-228.  
46Lihat, Ahmad Rahman “Qut Qulub al-Arifin” dalam Jurnal Lektur Keagamaan Vol. 4 No. 2 2006, hlm. 
313-314.  
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Masya>hid an-Na>sik fi> Maqa>ma>t as-Sa>lik dan Fath} al-Mulk Liyasi>la ila> Ma>lik al-Mulk  ‘ala> 
Qa>’idah ahl as-Suluk.47 
Dari wilayah Palembang, pada era ini ‘Abd as}-S}amad al-Palemba>ni> penting disebut 
dalam konteks peta naskah keislaman pada era abad ke-17 M. Menurut catatan Drewes, 
tulisan Al-Palemba>ni> berjumlah tujuh buah, tetapi Alwi Shihab menyitir ada delapan buah.48 
Karya-karya itu sebagiannya ditulis memakai bahasa Arab dan Melayu-Jawi, dan 
sebagiannya belum ditemukan, hanya disebutkan di dalam karya-karyanya. Tulisan-tulisan 
banyak terkait masalah-masalah tasawuf, yang sebagiannya merupakan komentar dari karya-
karya ulama sebelumnya. Al-Palembani juga menulis kumpulan doa-doa dan zikir. Zuh}rah 
al-Muri>d fi> Baya>n Kalimah at-Tauh}i>d, ditulis dalam bahasa Melayu dan ditulis pada 1764 
M, tampaknya merupakan karyanya yang paling awal, kemudian Nas}i>h}ah} al-Muslimi>n wa 
Taz\kirah al-Mu’mini>n fi> Fad}a>’il al-Jiha>d fi> Sabi>lilla>h wa Karamah al-Muja>hidi>n fi> Sabi>lilla>h. 
Ditulis dalam bahasa Arab pada 1772 M yang berisi tentang keutamaan jihad di jalan Allah.  
Dalam rangka memenuhi permintaan Sultan Palembang untuk membendung arus 
pengaruh pengikut tasawuf al-Fansuri, ia menulis Tuh}fah al-Ra>gibi>n fi> Baya>n H}aqi>qah I<ma>n 
al-Mu’mini>n wa Ma> Yufsiduh fi> Riddah al-Murtaddi>n. Teks ini ditulis pada 1774 M dalam 
bahasa Melayu, merupakan penjelasan tentang penyimpangan tasawuf pengikut Fansuri. 
Kemudian, pada 1787 M, ia selesai menulis Hida>yah al-Sa>liki>n fi> Sulu>k Maslak al-Muttaqi>n, 
memakai bahasa Melayu-Jawi. Naskah ini pertama kali dicetak di Mekah pada 1870 M, dan 
dicetak ulang pada 1885 M. Di sejumlah tempat naskah ini juga dicetak: di Bombai, India 
dicetak pada 1895M, di Mesir pada 1892 M, dan di Indonesia serta Singapura edisi cetak 
naskah ini telah beredar luas. Teks ini merupakan terjemahan dan komentar atas kitab 
Hida>yah al-Hida>yah karya al-Gaza>li> dengan mengambil sumber-sumber lain dari karya Al-
Gaza>li>, seperti Ih}ya>’, Minha>j al-‘A<bidi>n, dan Arba’i>n fi> ‘Us}u>l al-Di>n, serta karya ulama lain, 
misalnya Yawa>qi>t wa al-Jawa>hir karya al-Sya’ra>ni>, Al-Durr al-S|ami>n karya Sayyid 
‘Abdulla>h al-Idru>s. 
Pada 1779 M, Al-Palembani juga mulai menyusun kitab berjudul Sair al-Sa>liki>n ila> 
Rabb al-‘A<lami>n, ditulis dalam bahasa Melayu-Jawi, terdiri dari empat juz dan selesai pada 
1788 M. Pertama kali dicetak pada 1889 M di Mekah dan di Kairo pada 1893 M. Mengacu 
pada penjelasan Al-Palembani di bagian penutup, karya ini merupakan edisi bahasa Melayu 
dari Ih}ya>’, tetapi sebenarnya lebih dari itu, karena ia menukil ungkapan-ungkapan para sufi 
terkemuka, yaitu Abu> T}a>lib al-Makki>, Al-Qusyairi>, Ibn ‘Ata>’illa>h al-Sakandari>, dan Syekh 
Fad}lulla>h al-Burhanfu>ri>, pengarang kitabTuh}fah al-Mursalah, yang isinya merupakan 
penerus konsep wujudiyah Ibn ‘Arabi>. Masih terkait dengan tema tasawuf, ia menulis Za>d 
al-Muttaqi>n fi> Tauh}i>d Rabb al-‘A<lami>n. Naskah ini berisi tentang pendapat Syekh Saman, 
guru Palembani, tentang tauhid dan ajaran wah}dah al-wuju>d. 
 Karya-karyanya yang berisi doa-doa, zikir salawat Nabi saw. adalah Ra>tib ‘Abd al-
Samad  dan Al-‘Urwah al-Wus\qa> wa Silsilah Uli> at-Tuqa>. Dua karya ini ditulis dalam 
bahasa Arab, tetapi untuk karya yang kedua belum ditemukan, dan hanya disebutkan dalam 
karyanya yang berjudu Hida>yah al-Sa>liki>n. 
                                                          
47Terkait dengan kajian atas dua karya yang terakhir lihat, Budi Sudrajat, “Tema-Tema Tasawuf dalam 
Masyahid an-Nasik fi Maqamat as-Salik dan Fath al-Mulk Liyasila ila Malik al-Mulk” Jurnal Lektur 
Keagamaan, Vol. 5 No. 1. hlm. 105-126.  
48Alwi Shihab, Islam Sufistik, hlm. 71.  
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Dari Palembang ke Banjar, pada periode ini muncul teks-teks yang ditulis Syekh 
Arsyad Al-Banjari (1710-1812 M). Ia adalah ulama yang banyak menulis buku di bidang 
fiqih dan teologi. Di sejumlah karyanya ia melakukan praktik tat}bi>q tafsi>r. Fathullah Munadi 
melalui kajiannya atas tiga karya Al-Banjari: Kita>b Sabi>l al-Muhtadi>n, Risa>lah Tuh}fat al-
Ra>gibi>n, dan Risa>lah Kanz al-Ma’rifah telah memaparkan dengan baik praktik tat}bi>q 
tersebut.49 Misalnya, ketika menjelaskan tentang makanan yang haram dimakan yang 
ditegaskan dalam QS. Al-Ma>’idah [5]: 4, ia menjelaskan keharaman hewan karena 
mengandung racun seperti buntal,50 seekor ikan berbisa yang mudah ditemukan oleh 
masyarakat di pinggiran sungai di Kalimantan Selatan. Ikan ini bila disentuh perutnya 
mengembang dan beracun. 
Karya-karya Arsyad cukup banyak dan umumnya bicara masalah fiqih, tauhid, dan 
tasawuf. Menurut W. Mohd Shaghir Abdullah, sebagaimana diacu oleh Munadi, setidak ada 
15 judul, termasuk tiga teks yang dijadikan penelitian Munadi di atas. Di bidang fiqih, 
dalam dalam bentuk risalah maupun fatwa, Syekh Arsyad menulis Kita>b Nika>h, berisi 
tentang fiqih pernikahan berdasarkan madzah Syafi’i, Kita>b Fara>’id}, berisi pembagian waris 
yang ditetapkan dalam konteks lokalitas Banjar—yakni harta warisan dibagi dua untuk 
suami istri, lalu yang separo baru dibagikan kepada ahli waris; Risa>lah Luqtat al-‘Ajla>n 
berisi tentang fiqih perempuan terkait dengan masalah haid dan nifas, ditulis memakai 
bahasa Melayu Jawi; Risa>lah Fatwa> ‘Ata> Alla>h berisi jawaban dari pertanyaan Syekh Arsyad 
kepada guruny Syekh ‘Ata> Alla>h terkait hukum orang yang masih lemah imannya yang tidak 
menunaikan salat Jumat; Fatawa Sulaiman al-Kurdi berisi jawaban dari pertanyaan Syekh 
Arsyad kepada Syekh Sulaiman al-Kurdi terkait dengan kebijakan Sultan yang memungut 
pajak, orang yang melanggar hukum dan berbagai masalah lainnya; Kita>b Sabi>l al-Muhtadi>n 
berisi pembahasan fiqh ibadah dari madzah Syafi’i; Syarh} Fath} al-Jawa>d, merupakan 
komentar atas kitab Fath} al-Jawa>d karya Ibn H}ajar al-Haita>mi>, tentang fiqih madzah Syafi’i. 
ditulis dengan bahasa Melayu Jawi; Tuh}fah al-Ah}ba>b, berisi pembahasan fiqih secara 
ringkas yang ditulis dalam bahasa Melayu Jawi; Perukunan Basar berisi tentang fiqh ringkas, 
pengajaran ilmu tauhid, ratib dan doa-doa; 
Di bidang tauhid dan keimanan, ia menulis Risa>lah Us}u>l ad-Di>n, ditulis dengan bahasa 
Melayu Jawi, berisi tentang pokok ajaran keimanan kepada Allah; Risa>lah Qaul al-Mukhtar, 
membicarakan tanda-tanda akhir zaman, ditulis dengan Melayu Jawi; Fi> Baya>n al-Qada>’ wa 
al-Qadar berisi tentang pendapat ulama tentang masalah qada’ dan qadar; Kita>b Majmu>’  
merupakan himpunan pelajaran Syekh Arsyad di bidang keimanan; Bida>yah al-Mubtadi’ wa 
‘Umdat al-Aula>d, berisi pelajaran anak-anak dan teologi; 
Di bidang tasawuf ia menulis Risa>lah Fath} ar-Rah}ma>n bi Syarh} Risa>lah al-Waliy ar-
Rusla>n, merupakan komentar atas karya Syekh Ruslan ad-Dimasqi yang berbicara tentang 
tasawuf; Risa>lah Tuh}fah ar-Ra>gibi>n, berisi tentang kritik Arsyad terhadap ajaran wujudiyah 
dan ritual animisme dan Hinduisme yang masih berlaku di masyarakat yang telah memeluk 
Islam dan Risa>lah Kanz al-Ma’rifah yang berisi tentang hakikat diri untuk mencapai Allah, 
penjelasan tentang adab berzikir dan berdoa. Selain bidang-bidang tersebut ia juga menulis 
                                                          
49Fathullah Munadi, “Syekh Muhammad Arsyad Al-Banjari dalam Konteks Kajian Al-Qur’an di 
Nusantara” Disertasi di UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2009.  
50Syekh Arsyad Al-Banjari, Sabi>l al-Muhtadi>n, juz II, hlm. 256. Dua contoh yang ditampilkan ini 
dikutip dari analisis Fathullah Munadi, “Syekh Muhammad Arsyad Al-Banjari dalam Konteks Kajian Al-Qur’an 
di Nusantara” hlm. 144.  
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teks Ilmu Falak, berisi tentang cara menghitung kapan terjadinya gerhana bulan dan 
matahari dan bidang pendidikan, yaitu Arka>n Ta’li>m as-Sibya>n berisi tentang tata tertib 
pengajaran anak-anak dalam ilmu keagamaan.  
Gerakan dan dedikasi Arsyad Al-Banjari ini kemudian diteruskan Muhammad Nafis 
bin Idris bin Husain al-Banjari  (lahir pada 1735 M), tetapi  tokoh ini berperan penting di 
Banjar di bidang tasawuf. Ia  menulis Ad-Durr an-Nafi>s fi> Baya>n Wah}dat al-Af’a>l al-Asma>’ 
wa as}-S}ifat wa az\-Zat al-Taqdi>s, karya ini beredar luas di luar nusantara dan dicetak di 
Kairo oleh Dar at-Taba’ah pada 1928, Mustafa Al-Halabi 1943, di Mekah Matba’ah al-
Karim al-Islamiyah 1905. Kajian terhadap naskah ini pernah dilakukan, misalnya oleh Laily 
Mansur51  
Pada era abad ke-18 M ini terdapat naskah tafsir berbahasa Arab berjudul Al-Asra>r. 
Naskah ini tersimpan di Perpustakaan Nasional RI  kode A.62 dan A.63a-g. Untuk kode 
A.62 terdiri 398 halaman, adapun untuk kode A.63 secara urut masing-masing: (a) 500 
halaman, (b) 450 halaman, (c) 450 halaman, (d) 451 halaman, (e) 451 halaman, (f) 453 
halaman, (g) 456 halaman.52 Naskah ini ditulis di atas kertas Eropa dengan memakai bahasa 
Arab. Di halaman terakhir naskah ini terdapat kolofon yang memberikan informasi tentang 
akhir penulisan naskah ini, yaitu: “wa qad waqa’a al-fira>q binuskhah tafsi>r al-Asra>r min juz 
al-a>khir biyad al-faqi>r al-h}aqi>r ar-ra>ji ila> al-‘afw wa al-ghufra>n wa ar-ridwa>n H}abi>b bin 
‘Ari>fuddi>n. Fi> syahr sya’ba>n sab’ah wa ‘isyri>n yaum as\-S|ulas\a wa s}allalla>hu ‘ala> sayyidina> 
muh}ammad wa ‘ala> a>lihi wa s}ah}bihi> wa sallam 1196 Hijriah.”53  
Informasi di atas memberikan data penting bahwa teks tafsir Al-Asra>r ditulis oleh Haji 
H}abi>b bin ‘A<rifuddi>n pada Selasa 27 Sya’ban 1196 H./ 7 Agustus 1782 M. Informasi 
eksternal yang terdapat dalam naskah koleksi PNRI menjelaskan bahwa naskah ini diperoleh 
dari Banten. Model penafsirannya lebih menonjolkan sisi-sisi makna sufistik yang 
terkandung di dalam ayat-ayat Al-Qur’an.  
Memasuki awal abad ke-19 M. muncul  sejumlah ulama yang mewariskan teks-teks 
keagamaan yang beragam yang di dalamnya terdapat berbagai keragaman dan keunikan 
gagasan. Mereka itu adalah Ahmad Rifai (1786-1872 M)  Kendal,  Nawawi Al-Bantani 
(1813-1897 M), Khalil Bangkalan (1819-1925 M), Saleh Darat (1820-1903 M), Ahmad 
Khatib  Minangkabau (1860-1916 M), KH. R. Asnawi Kudus (1861-1959 M),  Hasyim 
Asyari (1871-1947 M) Tebuireng, Mahfudz at-Tirmisi (w. 1919 M) dan  Syekh Ihsan 
Muhammad Dahlan Jampes (1901-1952). 
Ahmad Rifa’i dari Kalisalak adalah penerus perjuangan ayahnya, K.H. Muhammad 
Marhum Bin Abi Sujak, di Pesantren Kaliwungu. Kiai yang jejaknya direkam secara 
pejoratif dalam Serat Cebolek ini, menulis sejumlah kitab dengan aksara Pegon. Misalnya, 
kitab Tabs}i>rah (bidang akidah) yang menyatakan rukun Islam hanya satu, sebuah strategi 
                                                          
51Laily Mansur, Kitab ad-Dur al-Nafis: Tinjauan atas Suatu Ajaran Tasawuf (Banjarmasin: Hasanu, 
1982). 
52Lihat, E. Behrend (peny.), Katalog Induk Naskah-Naskah Nusantara, Perpustakaan Nasional Republik 
Indonesia, Jilid 4 (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia dan École Française d’Extrême-Orient, 1998), hlm. 5.  
53Lihat halaman 386 dari naskah ini. Nomor halaman diacukan pada penomoran yang dilakukan oleh 
seorang pembaca atau kolektor yang menyusun katalog dengan memakai pensil, karena pada halaman naskah 
tidak memakai penomoran sebagaimana lazimnya dalam tradisi teks manuskrip.  
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dakwah54 Jam’ al-Masa>’il (bidang Us}u>l Fiqh)55 yang berjumlah 19 kuras, Asnal Maqa>s}id 
Nad}am Tara>jumah sebanyak 30 kuras (bidang tasawuf), dan Abya>n al-H}awa>’ij horasan 10 
yang ditulis dalam bentuk syair yang isinya mengkritik kolonial Belanda dan para penguasa 
lokal yang menjadi kaki tangan kompeni.56 Karena kegigihannya melawan Belanda, Bersama 
kiai Mojo, ia diasingkan di Ambon kemudian ke Manado, dan meninggal di kota ini pada 
usia 86 tahun.  
Tokoh penting lain pada era ini adalah Syekh Nawawi Al-Bantani (1813-1897 M). Ia 
menjadi guru bagi sejumlah tokoh penting di Nusantara, seperti KH. Khalil Bangkalan, KH. 
Hasyim Asy’ari, K.H. Ilyas Serang, dan KH. Tubagus Muhammad Asnawi Caringin Jawa 
Barat.57 Karya-karyanya begitu populer dan menjadi bahan ajar di dunia pesantren dalam 
berbagai bidang ilmu: tafsir, fiqih, usuluddin, ilmu tauhid, tasawuf, sirah nabi, tatabahasa 
Arab, hadis, akhlak. Martin van Bruinessen mengoleksi 27 judul, meskipun para penulis 
menulis menujukkan lebih dari 100 judul. Yang paling populer di antaranya adalah Tafsi>r al-
Muni>r, Sullam at-Taufi>q, Nas}a>’ih} al-‘Iba>d, Niha>yah, Syarh} ‘Uqu>d al-Lujain, dan Fath} al-
Maji>d.58 Khalil Bangkalan (1819-1925 M), murid Al-Bantani, sebagai kiai yang seringkali 
ditampilkan dalam sejarah dengan hal-hal adilinuwih yang dimilikinya, menulis teks di 
bidang fiqh berjudul  As}-S}ilah} fi> Baya>n an-Nika>h}.   
Di penghujung abad ke-19 M, Kiai Saleh Darat (1820-1903 M)59  yang secara politik 
memberikan inspirasi perjuangan emansipasi yang dilakukan RA Kartini,60 banyak menulis 
teks-teks keagamaan dalam bahasa Jawa Pegon. Karyanya yang momunental di bidang tafsir 
adalah Faid} ar-Rah}ma>n fi> Tarjama>h Kala>m Ma>lik al-Dayya>n (Limpahan Rahmat Allah 
                                                          
54Selengkapnya lihat Islah Gusmian, “Pemikiran Islam Kiai Ahmad Rifa’i, Kajian atas Naskah 
Tabs}i>rah (KBG 486)” dalam Jurnal Lektur Keagamaan, vol. 6, No. 1, 2008, hlm. 67-90.  
55Pada naskah tertulis, jama’ul masa>’il. 
56Kajian mendalam tentang Kiai Ahmad Rifa’i lihat, Abdul Djamil, Perlawanan Kia Desa, Pemikiran 
dan Gerakan Islam KH. Ahmad Rifa’i Kalisalak (Yogyakarta: LKiS, 2001). Lihat juga sejumlah artikel 
penelitian, misalnya, Muchith A. Karim, “Pokok-Pokok Kandungan Kita>b Tabyi>n al-Is}la>h} karya Kiai 
Haji Ahmad Rifa’i al-Jawi” dalam Jurnal Lektur Keagamaan, vol. 4, No.1. 2006, hlm. 47-49; Karel A. 
Streenbrink, Beberapa Aspek tentang Islam di Indonesia Abad ke-19 M (Jakarta: Bulan Bintang, 1984). 
57Chaidar, Sejarah Pujangga Islam Syech Nawawi al-Bantani Indonesia (Jakarta: Sarana Utama, 1978), 
hlm. 55. 
58Penjelasan tentang pemikiran kegamaannya dengan mengacu kitab-kitab tersebut, lihat Abdurrahman 
Mas’ud, Intelektual Pesantren, Perhelatan Agama dan Tradisi (Yogyakarta: LKiS, 2004), hlm. 95-132.  
59Kiai Saleh Darat dilahirkan di desa Kedung Cumpleng, Mayong, Jepara pada 1235 H/1820 M, dan 
wafat di Semarang, pada Jum’at, 29 Ramadhan 1321 H/18 Desember 1903 M. Ayahnya, Kiai Umar, merupakan 
salah satu pejuang yang dipercaya oleh Diponegoro untuk perjuangan di wilayah Jawa bagian utara, yaitu 
Semarang [Lihat, H.M. Danuwijoto, “Ky. Saleh Darat Semarang, Ulama Besar dan Pujangga Islam sesudah 
Pakubuwono IV” dalam Majalah Mimbar Ulama, Nomor 17 Tahun 1977, hlm. 68.] Para pejuang pendukung 
perjuangan Diponegoro kebanyakan adalah para kiai yang mempunyai pesantren, seperti KH. Jamsari, K.H. 
Hasan Bashari, Kiai Syada’, Kiai Darda’ dan Kiai Murtadha. [Aly As’ad, K.H.M. Moenawir (Yogyakarta: 
Pondok Krapyak Yogyakarta, 1975), hlm. 4.]. 
60Ungkapan “Habis Gelap Terbitlah Terang” sebenarnya ditemukan Kartini dari dalam su>rah Al-
Baqarah [2]: 257 (min az}-z}uluma>t} ila> an-nu>r—dari kegelapan [kekufuran] menuju cahaya [Islam]) yang 
diungkapkan Kartini dalam bahasa Belanda: “Door Duisternis tot Licht”.60 Ungkapan inilah yang oleh Armien 
Pane, ketika menerjemahkan kumpulan surat-surat Kartini, terjemahkan menjadi “Habis Gelap Terbitlah 
Terang”. pandangan ini telah menjadi asumsi umum, meskipun belum ditemukan data sejarah yang otentik 
untuk menguatkannya. 
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dalam Menerjemahkan Tafsir Firman-Firman Allah, Penguasa Hari Pembalasan).61 Karya-
karyanya yang lain adalah Al-Mursyi>d al-Waji>z fi> ‘Ilm al-Qur’a>n al-‘Azi>z (bidang Ulumul 
Qur’an), Kitab Tarjamah Sabi>l al-‘Abi>d ‘ala> Jauha>r at-Tauh}i>d (bidang tauhid), Kita>b 
Munjiya>t Methik saking Ih}ya> ‘Ulu>m ad-Di>n Al-Ghazali, Minha>j al-Atqiya>’ fi> Syarh} 
Ma’rifah al-Azkiya>’, Matan H}ikam, Ma’rifat al-Az}kiya>’ ila> T}ari>q al-Auliya>’ (tasawuf dan 
akhlak), Kita>b Majmu>’ah al-Syari>’ah al-Ka>fiyah li> al-Awwa>m, Lat}a>’if at}-T}aha>rah wa Asra>r 
as}-S}ala>h,  dan Pasolatan (bidang Fiqih). 
Murid-muridnya menjadi tokoh penting dalam dinamika gerakan dan pemikiran Islam 
di Indonesia, di antaranya, Kiai Hasyim Asy’ari (pendiri NU), R.A. Kartini, K.H. Mahfudz 
at-Turmusi, K.H. Ahmad Dahlan (pendiri Muhammadiyah), K.H. Munawwir (pendiri 
pondok pesantren Krapyak Yogyakarta), K.H. Amir (pendiri pesantren Simbang 
Pekalongan), dan KH. Dahlan (ahli falak dari Tremas).62  
Syekh Mahfudz At-Tirmisi (1868-1919 M), yang dikenal sebagai al-muh}addis\ dan al-
musnid, melalui kitabnya Manhaj Zhawi an-Nazhar—penjelas yang cukup rinci atas 
Manzhu>mah ‘Ilm al-As\ar  karya ‘Abdurrah}ma>n As-Suyu>t}i>  (w. 911 H)—menulis setidaknya 
20 judul kitab dengan berbagai disiplin ilmu. Di antaranya, Tanwi>r al-S}adr fi> Qira>’ah al-
Ima>m  Abi> ‘Amr  (8 jilid), Al-Budu>r al-Muni>r fi> Qira>’ah al-Ima>m Ibn al-Kas\i>r  (6 bagian), 
Nail al-Ma’mu>l bi H}asyiyah Gha>yah al-Wus}u>l fi> ‘Ilm al-Us}u>l (3 jilid), Bughyah al-Adzkiya>’ 
fi> al-Bah}s\ ‘an Karamah al-Auliya>’ (3 bagian) dan yang lain. Keseluruhan karya Syekh 
Mahfud At-Tirmisi ditulis dengan memakai bahasa Arab.   
Selain nama-nama di atas, pada akhir abad ke-19 M muncul sejumlah tokoh yang 
berperan penting di dalam memproduksi teks-teks keagamaan Islam di pesantren. K.H. 
Raden Asnawi Kudus (1861-1959 M), keturunan ke-14 Sunan Kudus dari garis K.H. 
Mutamakkin, merupakan kiai yang menulis sejumlah kitab dengan memakai bahasa Jawa. Di 
antaranya adalah Du’a Nikah, Mu’taqad Seked, Syariat Islam, dan Fashalatan. KH. Hasyim 
Asy’ari (1871-1947), pendiri Pondok Pesantren Tebuireng Jombang, kiai pergerakan dan 
inspirator dalam memperjuangkan kemerdekaan RI yang secara keilmuan dikenal sebagai 
ahli hadis, menulis sejumlah kitab dan sebagiannya telah diterbitkan yang disunting oleh 
Gus Ishom Hadziq dan ada yang telah diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia oleh 
LKPSM NU DIY. Lebih terkini, Syekh Ahmad bin Shiddiq al-Lasemi al-Fasuruani menulis 
Tanwi>r al-Hija>’, Syekh Ihsan Jampes (1901-1952 M) menulis Tas}rih al-Iba>rat syarah dari 
kitab Nati>jat al-Miqa>t karya KH. Ahmad Dahlan Semarang, S}ira>t} at}-T}a>libi>n syarh} Minha>j 
al-‘A<bidi>n (karya ini telah diterbitkan di Kairo oleh Penerbit Mustafa Al-Babi al-Halabi), 
Mana>hij al-Imda>d  (terdiri  2 jilid, masing-masing  527 halaman dan 561 halaman) syarh} 
Irsya>d al-‘Iba>d  karya Syekh Zainuddin Al-Malibari  (982 H), dan Irsya>d al-Ikhwa>n  fi> asy-
Syurb  al-Qahwah wa al-Dukha>n—sebuah kitab yang khusus berbicara tentang hukum 
minum kopi dan merokok.63 
                                                          
61Judul ini sebagaimana disebutkan dalam edisi yang diterbitkan di Singapura, bukan Faid} ar-
Rah}ma>n fi> Tafsi>r al-Qur’a>n yang ditulis secara sembrono oleh sejumlah peneliti.  
62Selengkapnya lihat M. Muchoyyar HS, “Tafsi>r Faidl ar-Rah}ma>n fi> Tarjamah Tafsi>r Kala>m al-
Ma>lik al-Adya>n karya K.H.M. Shaleh As-Samarani, Suntingan Teks, Terjemah dan Analisis Metodologi” 
Disertasi di IAIN (sekarang UIN) Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2002, hlm. 79.  
63Tentang sejarah dan dedikasi Syekh Ihsan Jampes, lihat Busrol Karim A. Mughni, Syekh Ihsan 
Muhammad Dahlan al-Jampesi al-Kediri (Jampes-Kediri: t.tp, t.th).  
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Selanjutnya, Abi al-Fadlal ibn ‘Abd asy-Syaku>r Senori Tuban, menulis sejumlah kitab 
yang secara umum ditulis dalam bahasa Arab di berbagai bidang ilmu. Di antaranya, Ad-Dur 
al-Fari>d fi> Syarh}  Jauha>r at-Tauh}i>d karya Imam Burhanuddin,  al-Jauhar al-S|aniah (tentang 
ilmu saraf), Kasyf  at-Taba>rih} (penjelasan tentang bilangan salat tarawih), al-Kawa>kib al-
Lamma>’ah (penjelasan pengertian Ahlussunnah Waljama’ah), Mandhu>mah al-Asma>’ al-
H}usna>, Ah}la al-Musa>marah fi> H}ika>yati al-Auliya>’ al-‘Asyarah.    
Di wilayah Jawa Barat, terdapat KH. Ahmad Sanoesi (1888-1950 M.) dari Sukabumi. 
Ia adalah kiai tradisionalis yang produktif menulis buku. Pada 1931 M., ia mendirikan 
Ittihadijatoel Islamijjah (AII),64 sebuah organisasi masyarakat yang bertujuan mewujudkan 
kebahagiaan umat melalui mazhab Ahlussunnah wal Jama’ah. Ia juga ikut berperan dalam 
pembentukan Peta (Pembela Tanah Air) di Bogor pada 1943 M. Menjelang kemerdekaan RI, 
ia ikut terlibat dalam Badan Pekerja Usaha Persiapan Kemerdekaan Indonesia (BPUPKI) 
dan Panitia Persiapan Kemerdekaan Indonesia (PPKI) yang bertugas merumuskan negara 
Indonesia merdeka. Dalam suatu rapat BPUPKI dan PPKI, ia pernah mengusulkan konsep 
imamah sebagai dasar negara Indonesia merdeka—meskipun demikian, ia menolak 
bergabung dengan DI (Darul Islam) yang didirikan Kartosuwiryo pada 1949, karena menurut 
dia dasar DI banyak yang tidak sesuai dengan ajaran Islam.65  
Raud}at al-‘Irfa>n fi> ma’rifah al-Qur’a>n dan Tamsyiyatul Muslimi>n fi> Tafsi>r Kala>m 
Rabb al-‘A<lami>n merupakan dua karya tafsir monumental yang dia tulis. Tafsir yang 
pertama merupakan karya tafsir lengkap 30 juz yang ditulis memakai aksara Arab bahasa 
Sunda, terdiri dari dua jilid. Tafsir ini ditulis secara ringkas. Diterbitkan oleh Penerbit 
Pesantren Kedung Puyuh, Sukabumi. Sedangkan yang kedua, merupakan tafsir berbahasa 
Indonesia aksara Latin. Ditulis pada Oktober 1934, sebulan setelah ia kembali ke Sukabumi 
dari pengasingannya di Batavia.66 Diterbitkan seperti bentuk majalah setiap satu bulan 
sampai 53 edisi, mulai juz 1 hingga juz 8.67 Edisi pertama diterbitkan oleh Tup Masduki, 
Tarikolot 3 Soekaboemi, dan sejak edisi kedua diterbitkan oleh Druk Al-Ittihad 
Soekaboemi. Pada edisi kedua dan selanjutnya ini KH. Ahmad Sanusi menyertakan 
transliterasi ayat Al-Qur’an yang kemudian melahirkan kontroversi di kalangan ulama Jawa 
Barat.68  Selain dua karya di atas, beliau menulis Tafri>j al-Qulu>b al-Mu’min fi> Tafsi>r 
Kalimat Su>rat al-Ya>si>n, Kasyfu as-sa’a>dah fi Tafsi>r Su>rat al-Wa>qi’ah, Tanbi>h al-Hairan fi> 
Tafsi>r Su>rat ad-Dukha>n, Ya>si>n Waqi’ah Digantoeng Loegat dan Keterangannya, Kanz al-
Rah}mat wa al-Luth fi> Tafsi>r Su>rat Al-Kahfi, Hida>yah al- Qulu>b fi> Fad}li Su>rat Taba>rak al-
                                                          
64Di era zaman Jepang organisasi ini berganti nama Persatoen Oemat Islam Indonesia (POII). Lihat, 
Ensiklopedi Nasional Indonesia (Jakarta: PT. Cipta Adi Pustaka, 1990), 14: 400.  
65Sulasman, KH. Ahmad Sanoesi, dari Pesantren ke Parlemen (Bandung: PW PUI Jawa Barat, 2007), 
hlm. 89. 
66Sejak 1928 ia diasingkan oleh Belanda dengan alasan karena keterlibatannya dengan SI ketika itu, 
tetapi alasan yang sesungguhnya adalah karena fatwa-fatwanya yang kontroversial, misalnya tentang slametan 
dan zakat fitrah, bisa merongrong wibawa Penghulu dan Patih Sukabumi yang merupakan kaki tangan Belanda. 
Dadang Darmawan, “Ortodoksi Tafsir: Respon Ulama terhadap Tafsir Tamsjijjatoel Moeslimin karya KH. 
Ahmad Sanoesi” Disertasi UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2009, hlm. 65.  
67Gunseikanbu, Orang Indonesia yang Terkemuka di Jawa (Yogyakarta: Gadjah Mada Press, 1986), hlm. 
443.  
68Mengenai kontroversi ini lebih lanjut lihat Dadang Darmawan, “Ortodoksi Tafsir: Respon Ulama 
terhadap Tafsir Tamsjijjatoel Moeslimin karya KH. Ahmad Sanoesi” Disertasi UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 
2009.  
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Mulk min Al-Qur’a>n, Kasyful Auham fi> wa al-D}unu>n fi> Baya>n Qaul Ta’a>la>  La> Yamassuhu 
illa> al-Mut}ahharu>n, Malja>’ at}-T}a>libi>n fi> Tafsi>r al-Kala>m al-Rabb al-‘A<lami>n.  
Selain teks-teks keislaman yang lahir dari tangan para ulama pesantren, di lingkungan 
kraton Jawa juga lahir para pujangga yang menulis teks-teks yang membicarakan Islam 
sebagai sumber keutamaan dengan tanpa meninggalkan akar kebudayaan lokal. Paku 
Buwono IV (1788-1820 M), misalnya, banyak menulis teks-teks yang bermuatan nilai-nilai 
Islam. Di antaranya, Serat Wulangreh, Serat Wulang Sunu, Serat Wulang Putri, Serat 
Wulang Tata Krama,  dan Donga Kabulla Mataram.  Serat Wulangreh, misalnya, merupakan 
anggitan yang berisi tentang ajaran yang berkaitan dengan aturan hidup, berkeluarga, dan 
pemerintahan. Dalam naskah ini, Islam menjadi inspirasi utama yang mesti digali dan harus 
digurukan agar seseorang tidak tersesat.  
 
“Jroning Qur’an nggoning rasa jati 
Nanging pilih wong kang uningaa 
Anjaba lawan tuduhe 
Nora kena binawur 
Ing satemah nora pinanggih 
Mundhak katalanjukan” 
 
Ky. T. Padmanagara, ayah R. Ng. Yasadipura I (lahir 1729), menulis Suluk Tekawerdi, 
sebuah nyayian sufi yang pada masanya sangat terkenal. Adapun Yasadipura I menulis Serat 
Menak—sebuah epik yang menceritakan kegigihan Amir Hamzah, paman Nabi Muhammad 
saw., ketika mengislamkan berbagai wilayah Arab—yang disadurnya dari versi Melayu. 
Oleh Nancy K. Florida, ia juga diduga yang menulis versi Jawa Tajussalatin, sebuah teks 
pengajaran tentang prinsip-prinsip pemerintahan raja Islam.  
Di antara teks yang lahir dari kraton yang sangat terkenal dan terkait dengan unsur-
unsur Islam adalah Serat Centhini. Serat ini diinisiasi oleh Pangeran Adipati Anom 
Amengkunagara II, putra Pakubuwono IV (berkuasa 1788-1820 M), yang kemudian naik 
tahta dengan gelar Pakubuwono V (berkuasa 1820-1823 M). Serat ini ditulis oleh 
Yasadipura II dan Raden Ngabei Sastradipura (setelah naik haji berganti nama: Kiai Haji 
Mohammad Ilhar). Keduanya dibantu oleh tiga orang, yaitu: Pangeran Jungut Mandurarejo 
(penguasa di tanah Perdikan Klaten), Kiai Kasan Besari (ulama dari Ponorogo dan menantu 
Paku Buwono IV), dan Kiai Mohammad Minhad (ulama di Surakarta). Serat Centhini ini 
merupakan ensiklopedi Jawa yang menyusuri dan meramu pikiran, sejarah, budaya Jawa dan 
tradisi keilmun pesantren. Di bagian akhir dari Centhini ini berbicara tentang tasawuf 
dengan kisah Amongraga dalam mencari kesejatian hidup.  
Kita juga bisa menemukan wacana-wacana keislaman—khususnya tasawuf, yang 
menyetubuh dengan karakter tradisi Jawa—dalam serat Wedhatama karya Mangkunegara 
IV. Serat ini menjelaskan konsep etika yang didasarkan pada konsep tasawuf Islam.  Hal 
serupa juga terjadi pada Wirid Hidayat Jati karya Raden Ngabehi Ronggowarsito. Di 
dalamnya dibicarakan kategori “kematian” dan terjadinya alam semesta serta Nur 
Muhammad. Penjelasan terakhir ini merupakan adaptasi dalam konteks budaya Jawa dari 
penjelasan dalam kitab Daqa>’iq al-Akhbar karya Ima>m ‘Abdurrah}i>m ibn Ah}mad Al-Qa>d}i, 
yang dalam bab awal menjelaskan tentang awal penciptaan, yaitu: sajaratul yaqi>n, Nu>r 
Muh}ammad, h}ija>b, mir’atul h}aya>’ dan seterusnya. 
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Dari paparan di atas tampak bahwa ide-ide Islam bukan hanya dibicarakan oleh para 
ulama pesantren, tetapi juga oleh para pujangga dan pejabat kraton. Secara intelektual dan 
konseptual, sejauh tidak menghilangkan prinsip dasar akidah, di tangan mereka Islam dan 
Jawa tidak dipertandingkan tetapi justru dipersandingkan secara harmonis. Kenyataan ini 
bukan sekadar kreativitas, tetapi merupakan kearifan intelektual yang merepresentasikan 
karakter kenusantaraan. 
   
C. Aksara Pegon-Jawi dan Makna Gandul 
Pertemuan antara kebudayaan Islam dan Nusantara juga telah melahirkan kreasi aksara yang 
dalam sejarah dikenal dengan aksara Jawi dan Pegon. Aksara Jawi adalah aksara Arab 
dipakai untuk menuliskan bahasa Melayu, adapun aksara Pegon adalah aksara Arab 
digunakan dalam menuliskan bahasa Jawa, Sunda, Madura, Lampung, dan Bugis. Hal serupa 
terjadi pada penulisan bahasa Arab ke dalam aksara lokal, seperti aksara Jawa, Lampung, 
Bugis, dan Sasak.  
Tentu ada sejumlah masalah ketika bahasa Arab ditulis dengan memakai aksara bukan 
Arab. Hal ini terjadi karena dalam sistem tata bunyi, antara satu model aksara dengan model 
aksara yang lain berbeda-beda. Misalnya, sistem tata bunyi dari huruf ظ ش ض ق غ خ ح tidak 
ditemukan secara persis di dalam sistem tata bunyi aksara Jawa. Begitu sebaliknya. Hal-hal 
yang demikian tentu menjadi kendala dalam proses pengalihan aksara bahasa Arab ke dalam 
aksara bahasa Jawa. Hal ini yang terjadi misalnya dalam Serat Patekah karya anonim, dan 
sejumlah terjemah Al-Qur’an bahasa dan aksara Jawa karya Bagus Ngarpah. 
Di luar dari praktik yang demikian, aksara Pegon dan aksara Jawi merupakan hasil 
kebudayaan khas Islam Nusantara. Dua model aksara ini telah menjadi jalan bagaimana 
Islam dalam konteks keilmuan disebarkan di Nusantara dan cara orang-orang Nusantara 
menghormati aksara Arab sebagai aksara terhormat karena dipakai untuk menulis kalam 
Tuhan, Al-Qur’an yang mulia.  
Di Jawa misalnya, Kiai Ahmad Rifa’i (1786-1869 M), Kiai Saleh Darat ((1820-1903 
M), K.H. Raden Asnawi Kudus (1861-1959 M), KH. Ahmad Sanusi (1888-1950 M), KH. 
Bisri Mustafa (1915-1977 M), dan KH. Misbah Mustafa (1916-1994 M), adalah sederet 
penulis produktif yang menyajikan karya-karyanya dengan memakai aksara pegon. Adapun 
yang memakai aksara Jawi bisa dilihat misalnya, Syekh Arsyad Al-Banjari, Abdurrauf Al-
Sinkili, dan Hamzah Fansuri.  
Selain aksara Pegon dan Jawi dalam khazanah Islam pesantren dikenal sistem makna 
gandul. Sistem ini merupakan bentuk pembelajaran efektif, karena santri memperoleh tiga 
keuntungan sekaligus. Pertama, mengetahui makna kosakata; kedua, kedudukan kata di 
dalam rangkaian kalimat; dan ketiga, mengetahui makna-makna tafsiriyahnya.  
Sistem makna gandul ini disertai sejumlah rumus untuk menandai posisi kata yang 
disandang di dalam rangkaian kalimat. Misalnya, posisi mubtada’ disimbolkan dengan kata 
utawi dengan tanda huruf  “م“, khabar disimbolkan dengan kata iku dan dengan tanda huruf  
"خ",  fa>’il disimbolkan dengan kata sopo/opo dan dengan tanda huruf  "ف", maf’u>l bih 
disimbolkan dengan kata ing dan dengan tanda huruf "فم", maf’u>l fi>h disimbolkan dengan 
kata ing dalem dan dengan tanda huruf  "ظ", maf’u>l li ajlih disimbolkan dengan kata kerono 
dan dengan tanda huruf    "هل", maf’u>l mutlaq disimbolkan dengan kata kelawan dan dengan 
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huruf " طم" , h}a>l disimbolkan dengan kata h}ale dan dengan huruf  "ح " , tamzi>z disimbolkan 
dengan kata apane dan dengan huruf  " مت "  . 
Model makna gandul telah menjadi model analisis gramatika Arab yang komprehensif 
yang dilakukan dalam sistem pembelajaran di pesantren. Berikut ini contoh penggunaannya 
sebagaimana yang dilakukan oleh KH Bisri Mustafa dalam Al-Ibri>z, pada surah Al-Baqarah 
ayat 256.Pada kata هار̠ا لا, KH. Bisri menerjemahkan dengan ora ono paksaan iku maujud 
(tidak ada paksaan sama sekali). Kata ora ono paksaan yang diikuti dengan kalimat iku 
maujud digunakan untuk menerjemahkan la> linafsi al-jinsi>. Amal (fungsi) dari la> tersebut 
adalah  me-nas}ab-kan isim yang jatuh setelahnya (dengan tanpa tanwi>n). Oleh karena itu, di 
sini dapat diketahui mengapa huruf ه dalam  هار̠ا لا di baca  َه bukan  ُه atau  ِه. Sedangkan 
terjemahan iku maujud di sini menunjukkan bahwa sebetulnya kata tersebut memiliki 
khabar yang diasumsikan dengan kata  دوجوم yang tersimpan. Dengan demikian, lafadz  هار̠ا لا 
kalimat asalnya  diasumsikan dengan  دوجوم هار̠ا لا.  Fungsi dari la> linafsi al-jinsi> adalah untuk 
me-nafi-kan (meniadakan) jenis yang disebut. Kata ن̿بت دق diartikan dengan temen-temen 
pertelo (telah benar-benar jelas). Kata ن̿بت adalah bentul fi’l mudha>ri’, dan دشرلا diartikan 
dengan opo kebeneran (kebenaran). Kata opo di sini untuk menunjukkan bahwa posisi kata 
tersebut adalah sebagai fa>’il. Dari sini kita jadi tahu mengapa huruf akhirnya dibaca rafa’ ( ُد), 
karena posisinya sebagai fa>’il, yang wajib dibaca rafa’. Adapun kata  َِّىغلْا َنِم diartikan saking 
sasar. Lalu kata  رفك̽ نمف dimaknai mongko sopo wonge kufur  (siapapun orang yang kufur). 
Kata mongko di sini menunjukkan frase tersebut sebagai fi’il syarat} yang harus 
membutuhkan jawab. Sedangkan  رفك̽  diartikan kang ngufuri (yang kufur), kata kang 
menunjukkan posisi kata tersebut sebagai na’at atau sifat dari  نم. توغاطلԴ diartikan kelawan 
setan-setan. Sedangkan   هل̥Դ نمؤي و diartikan ngimanake iyo man (dan mengimani). kata lan 
menunjukkan posisi نمؤي at}af kepada رفك̽, maka di sini bisa diketahui mengapa نمؤي dibaca jazm 
(dengan suku>n), karena di-at}af-kan dengan kata sebelumnya. Setiap kata yang di-at}af-kan 
itu i'’ab-nya harus sama dengan ma’t}u>f ‘alaih-nya (رفك̽) lalu dilanjutkan dengan هل̥Դ yang 
dimaknai ing Allah (kepada Allah). Lafaz tersebut dimaknai ing (pada) bukan kelawan 
(dengan), karena fungsi huruf ja>r pada kata tersebut adalah untuk membantu me-muta’addi-
kan (mentransitifkan) kata نمؤي.  
Selanjutnya, kalimat كسمت̑سا دقف diartikan dengan mongko temen-temen gandulan iyo 
man (maka ia benar-benar telah berpegang teguh). Kata mongko di sini menunjukkan bahwa 
frase kata tersebut adalah sebagai jawab dari syarat} yang disebutkan di atas. ىقثولا ةورعلԴ 
dimaknai kelawan dadung (dengan tali). Sedangkan ىقثولا dimaknai kang kuat (yang kuat), 
untuk menunjukkan posisi kata tersebut sebagai na’at. Uraian dengan sistem makna gandul 
yang demikian tidak pernah kita temukan dalam model terjemahan bahasa Indonesia dan ada 
rasa bahasa yang hilang dari bahasa sumbernya.  
Tidak ada sumber yang cukup meyakinkan perihal tokoh pertama yang mengkreasikan 
model makna gandul. Martin van Bruinessen menyebutkan bahwa model ini pertama kali 
diperkenalkan oleh K.H. Khalil Bangkalan (w.1923 M).69 Martin menunjukkan bukti sejarah 
                                                          
69Martin Van Bruinnesen, Kitab Kuning: Pesantren dan Tarekat (Bandung: Mizan, 1995).  
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bahwa pada abad 19 M (masa di mana K.H. Khalil Bangkalan hidup) pesantren-pesantren di 
Madura telah menggunakan bahasa Jawa sebagai medium pembelajaran kitab-kitab kuning. 
Hal ini bisa dipahami karena kiai Khalil berasal dari Madura dan pengaruhnya sangat luas, 
tetapi muncul pertanyaan:  bila K.H. Khalil dianggap sebagai penemu model makna gandul, 
mengapa di pesantren-pesantren Madura ketika itu justru menggunakan bahasa Jawa sebagai 
media pembelajaran kitab kuning, bukan bahasa Madura sebagai bahasa ibu K.H. Khalil. 
Pendapat lain dikemukakan oleh Ichwan. Ia menyebutkan bahwa metode makna 
gandul pertama kali diperkenalkan oleh Kiai Saleh Darat (1820-1903 M).70 Pendapat yang 
kedua ini dari sisi produk bisa dipahami, karena hampir semua karya-karya kiai Saleh Darat 
ditulis memakai Arab pegon dan makna gandul. Tetapi perlu dicatat bahwa Saleh Darat 
bukanlah orang pertama yang memakai aksara pegon di dalam menulis karya-karyanya. Pada 
era sebelumnya, Kiai Ahmad Rifa’i (1786-1869 M) asal Kalisalak telah menulis karya-
karyanya dengan memakai aksara pegon. Sejumlah karyanya masih masih dalam bentuk 
manuskrip, seperti Tanbi>h, H}usn al-Mit}a>lab, Takhyi>rah, Abya>n al-H}awa>ij, Nad}am Arfa>’, 
Munawwir al-Himmah, Tasyri>h}ah al-Muh}ta>j, Nad}am At}la>b, Nad}am Tazkiyah, Syari>h al-
Ima>m  dan yang lain membuktikan hal itu.  
Terlepas dari keragaman pendapat di atas, model makna gandul dan aksara pegon 
sejak abad 19 M. telah hidup di pesantren-pesantren di daerah Jawa, Sunda dan Madura 
sebagai metode pengajaran. Di Sunda model makna gandul ini disebut ngalogat, yang 
pertama kali diperkenalkan oleh Ajengan KH. Ahmad Dimyati pada 1910 M.71 Metode ini 
diadopsi dari tradisi pesantren di Jawa. Data ini diperkuat dengan kenyataan bahwa ayah 
Ajengan KH. Ahmad Dimyati sebelumnya telah mengajar dengan memakai bahasa Jawa. 
Pada tahap selanjutnya, karena alasan banyak santri Sunda merasa agak asing dengan bahasa 
Jawa, Ajengan KH. Ahmad Dimyati kemudian mengadopsi makna gandul berbahasa Jawa 
tersebut ke dalam bahasa Sunda yang kemudian disebut dengan ngalogat.72 
 
D. Ruh Islam dalam Seni Musik dan Macapat 
Di Jawa, oleh para wali, seni musik dan seni suara dijadikan sarana dalam menyebarkan 
Islam. Strategi dan pendekatan yang dilakukan para wali tidak melulu, pendekatan fiqih, 
tetapi juga dengan memanfaatkan tradis seni dan budaya. Macapat sebagai salah satu bentuk 
seni suara atau olah vokal, merupakan kreasi para wali yang di dalamnya memuat makna dan 
perjalanan hidup. Ada sebelas sekar dalam macapat yang keseluruhannya merupakan kreasi 
Wali Songo. Dhandanggula diciptakan oleh Sunan Kalijaga; Sinom, Asmaradana, dan 
Megatruh diciptakan oleh Sunan Giri; Kinanthi diciptakan oleh Sunan Pajang; Durma 
diciptakan oleh Sunan Bonang; Gambuh dan Pangkur diciptakan oleh Sunan Muria; Pocung 
diciptakan oleh Sunan Gunungjati; serta  Mijil dan maskumambang diciptakan oleh Sunan 
Geseng.  
Selain disusun dengan aturan pupuh, titi laras, gatra, wilangan wanda, dan pedhotan, 
macapat juga memuat petunjuk moral dan aturan agama. Ia merupakan gambaran tentang 
                                                          
70Moch. Nur Ichwan, “Negara, Kitab Suci dan Politik Terjemah Resmi Al-Qur'an di Indonesia” dalam 
Henri Chambert-Loir (ed), Sadur Sejarah Terjemahan di Indonesia dan Malaysia (Jakarta: Gramedia Pustaka 
Utama, 2009), hlm. 416. 
71Iip Zulkifi Yahya, “Ngalogat di Pesantren Sunda Menghadirkan yang Dimangkirkan” dalam Henri 
Chambert-Loir (ed), Sadur Sejarah Terjemahan di Indonesia dan Malaysia, hlm.  364. 
72Ibid., hlm. 356.  
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perjalan hidup setiap manusia, sejak kecil sampai meninggal dunia. Mijil merupakan 
gambaran tentang bayi yang baru lahir dari rahim ibunya; kinanthi merupakan gambaran 
tentang anak kecil yang selalu menggembirakan orang lain dan selalu bersama orangtuanya; 
sinom merupakan gambaran tentang anak yang sedang beranjak dewasa. Pada usia ini 
orangtua harus membekalinya ilmu pengetahuan dan karakter moral agama yang kokoh; 
asmaradana merupakan gambaran tentang era anak muda yang mulai memasuki masa ke-
asmara-an dan percintaan dengan selain jenis; gambuh merupakan era anak muda yang 
bersepakat untuk membangun rumah tangga; dhandanggula merupakan harapan menemukan 
kenikmatan dan kesejahteraan setelah membangun rumah tangga; durma, merupakan 
gambaran seseorang yang berani menghadapi berbagai tantangan dalam kehidupan; pangkur 
merupakan era di mana seseorang telah lanjut usia yang selayaknya harus bisa 
mengendalikan hawa nafsu keduniawian; megatruh merupakan era di mana seseorang sudah 
memasuki era pepesten, yaitu meninggal dunia; pocung merupakan gambaran orang yang 
telah meninggal dibungkus kain mori dan diikat dengan model pocong; dan maskumambang 
merupakan gambaran tentang orang yang berada di alam barzah. Sekar ini bisa pula ditaruh 
di depan sebagai gambaran janin yang masih dalam kandungan.   
Selain melalui macapat, para pendakwah Islam di tlatar Jawa, juga memakai lagu, 
mantra, kidung, dan gamelan sebagai sarana menyebarkan Islam. Sunan Kalijaga, misalnya, 
memperkenalkan Islam melalui seni pertunjukan wayang. Lakon yang dipertunjukkannya 
dan digemari masyarakat ketika itu adalah Dewa Ruci, suatu adaptasi dari naskah kuno 
Dewa Ruci. Lakon ini mengisahkan tentang perjalanan ruhani Bima mencari kebenaran di 
bawah bimbingan Bhagawan Drona yang mencari air suci perwitasari sampai ia bertemu 
dengan Dewa Ruci.73 Kisah ini pula yang sangat digandrungi Syekh Ahmad Mutamakkin 
dan dijadikannya sebagai sarana dakwah Islam. Kisah tentang pencarian air sejati yang 
merefleksikan tentang kemurnian tauhid dan hidup yang mengalir menuju dan hanya untuk 
Allah. 
Selain kisah dalam wayang, Sunan Kalijaga juga menggubah Kidung Rumeksa ing 
Wengi, sebuah mantra atau doa menaklukkan gangguan setan saat malam menjelang 
memakai bahasa Jawa, Mantra Betuah, sebuah mantra yang dibaca di tengah malam, 
menjelang fajar tiba. Ia juga menggubah lagu Gundul Gundul Pacul, sebuah nasihat tentang 
makna sejati kekuasaan dan lagu Lir ilir. Di tangan Sunan Kalijaga, lagu dan tembang 
menjadi sarana yang efektif untuk menubuhkan Islam di tlatar Jawa. Makna substansial 
Islam digambarkan dengan kuat dan penuh karakter. Lagu Gundul gundul pacul, misalnya, 
merupakan cermin tentang makna kekuasaan: sejatinya pemimpin bukan orang yang diberi 
mahkota, tetapi orang yang memanggul amanah untuk kesejahteraan rakyat dan mampu 
menggunakan matanya untuk melihat kesulitan rakyat, telinga untuk mendengar nasihat, 
hidung untuk mencium wewangian kebahagian, dan mulut untuk berkata yang adil dan 
benar. Bila keempatnya ini hilang dari inti kekuasaan, karena penguasa besar kepala 
(gembelengan), maka ia akan mudah jatuh (wakul ngglimpang) dan sia-sialah kekuasaannya 
serta akhirnya tidak mampu memberikan manfaat untuk rakyat (segane dadi sak latar). 
                                                          
73Akibat menggemari kisah ini pula, pada abad ke-17 M, Syekh Ahmad Mutamakkin dituduh heretic dan 
para ulama yang dipelopori Ketib Anom Kudus, mengajukan petisi hukuman bakar untuknya kepada 
Amangkurat IV. Tentang kisah Syekh Ahmad Mutamakkin ini direkam dalam Serat Cebolek, yang diduga karya 
Yasadipura I. Selangkapnya lihat S. Soebardi, The Book of Cabolek (The Hague: Martinus Nijhoff, 1975). 
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Lagu-lagu ini merupakan rekonstruksi ritmik dari adagium sayyidul qaum kha>dimuhum dan 
kaidah tas}arruf al-ima>m manu>tun bi al-mas}lah}ah al-ummah. 
Selain melalui seni pertunjukkan, lagu, dan mantra, Islam di Jawa juga ditubuhkan 
melalui filsafat simbol di berbagai sistem budaya masyarakat yang kemudian dijadikan 
sebagai pedoman hidup. Kebudayaan masyarakat yang telah lama hidup, sejauh tidak 
bertentangan dengan inti Islam, bukan ditolak tetapi bahkan diberi makna-makna baru 
dengan spirit Islam. Dalam konteks ini, sebagaimana digambarkan dalam kitab Cupu Watu 
Manik Astagina, Sunan Kalijaga menyusun filsafat Luku dan Pacul yang khas masyarakat 
agraris, Sunan Muria menyusun filsafat topo ngeli neng ora keli.  
Istilah-istilah yang berkaitan dengan ritual, masih dipakai sejauh tidak bertentangan 
dengan prinsip Islam, meski berasal dari Hindu-Budha. Terkait istilah shalat misalnya, 
masih dipakai istilah sembahyang (yang berasal dari kata sembah dan hyang), kata langgar 
untuk menyebut tempat shalat mirip dengan pengucapan sanggar, istilah santri untuk 
menunjuk para penuntut ilmu diambil dari kata shastri, suatu bahasa India yang berarti 
orang-orang suci yang mengetahui buku-buku suci agama Hindu.  
 
E. Spirit Islam dalam Seni Arsitektur Masjid Nusantara 
Ruang-ruang spasial sebagai bagian dari ruh kebudayaan Nusantara, dijadikan salah satu inti 
penting bagi para pendakwah Islam masa lalu. Mereka merekatkan arsitektur masa lalu 
dengan bangunan-bangunan peribadatan Islam, seperti masjid, bukan menolaknya dan 
bahkan memberikan makna-makna filosofis di dalamnya. 
Bentuk nyata dari kesuksesan ini bisa dilihat pada keberadaan masjid Menara Kudus. 
Masjid ini didirikan oleh Sunan Kudus pada 1549 M/956 H dengan nama Masjid Al 
Aqsa dan Masjid Al-Manar. Nama ini secara simbolik menjadi tanda adanya hubungan 
antara Masjid Kudus dengan Baitul Maqdis dari Palestina, di samping karena masjid ini 
dibangun dengan menggunakan batu  dari Baitul Maqdis sebagai batu pertama.  
Menara dan gapura masjid Kudus didesain mirip dengan bangunan candi. Hal ini 
merupakan prinsip adopsi dan adaptasi antara unsur-unsur arsitektur Jawa—Hindu dan 
Budha—dengan nilai-nilai arsitektur Timur Tengah (Islam). Secara geografis, Arab yang 
beriklim panas tidak sesuai dengan Indonesia yang keadaan iklimnya mengalami pergantian 
musim (kemarau dan penghujan), dan selain memang kesedian material yang berbeda 
memberikan ciri arsitektur Islam Nusantara, khususnya di Jawa, sangat khas. Terkait masjid, 
arsitektur Islam-Arab, atapnya biasanya berbentuk kubah, ornamen-ornamen berbentuk 
geometris, menara berbentuk tabung serta denah berbentuk kotak. Adapun arsitektur Islam-
Jawa atapnya berbentuk meru, ornamen berbentuk organis/floral, menara berbentuk candhi 
Hindu, serta denah dipengaruhi oleh organisasi ruang ‘dalem’ rumah Jawa. 
Bentuk arsitektur masjid, khususnya di Jawa pada era Wali Songo, mengalami 
akulturasi dan bahkan transformasi di mana kedua kebudayaan dipertemukan dan 
direinterpretasikan terus-menerus ke arah bentuk kebudayaan baru dengan tidak 
kehilangan identitas dari masing-masing kebudayaan asal.  Tiga unsur yang menjadi 
penyangganya adalah ide, aktivitas, dan artefak.  
Dalam sejarah perkembangan arsitektur Islam, kebudayaan lokal memainkan peranan 
penting. Misalnya, pada 691 M di Palestina didirikan masjid setelah wilayah itu ditaklukkan 
pasukan Islam dari penguasa Romawi yang telah tujuh abad menduduki wilayah Palestina. 
Arsitek dan para pekerjanya diambil dari orang-orang Romawi, sehingga gaya bangunan 
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masjid merupakan persenyawaan antara Byzantium dan Arab. Masjid ini dikenal dengan 
Dome of The rock atau Kubah Batu.  
Perlu disadari bahwa dalam konteks budaya, Islam tidak perlu membuang kebudayaan 
lama dan menggantinya dengan yang baru, sejauh tidak bertentangan dengan prinsip Islam. 
Sebelumnya peristiwa ini, kebudayaan Islam-Arab tidak mengenal kubah. Struktur 
bangunan dengan atap kubah adalah produk asli kebudayaan Romawi. Dengan 
mengoptimalkan material dasar berupa bebatuan, bangsa Romawi merupakan pioner dalam 
teknologi rancang bangun. Mereka menciptakan struktur bentang lebar untuk menghindari 
banyaknya kolom-kolom penyangga. 
Hal serupa yang dilakukan para wali di tlatah Jawa. Bangunan masjid tradisional di 
Jawa merupakan pengembangan dari arsitektur tradisional Jawa itu sendiri, yaitu bangunan 
tajug (bangunan berdenah bujur sangkar), beratap piramid, dan memiliki 4 tiang yang 
dikenal dengan istilah sokoguru. Tiga tingkatan atap tajug dengan mustaka di puncaknya 
menjadi karakter eksternal masjid-masjid di Jawa. Jumlah atap tumpang pada bangunan 
masjid melambangkan tingkatan dalam ajaran tasawwuf, yaitu syari’at, thariqat, ma’rifat, 
dan haqqiqat.  
Masjid-masjid tradisional di Jawa adalah perpaduan antara budaya Arab-Islam dengan 
budaya Jawa-Hindu. Secara simbolik, ia menjadi ruang arsitektural di mana unsur-unsur 
lokal didialogkan dengan unsur-unsur luar, dalam hal ini adalah Arab-Islam. Secara spiritual-
arsitektural, sebagai tempat ibadah, oleh para wali di Jawa, masjid dijadikan ruang 
penghormatan terhadap tradisi leluhur. Sunan Kudus, bahkan pernah mengikat seekor sapi 
yang sangat istimewa di  halaman masjid Kudus, sebagai strategi dakwah, sehingga 
masyakarat di sekitar masjid—yang ketika itu masih memeluk agama Hindu—berdatangan 
ke masjid, menyaksikan sapi yang diperlakukan istimewa tersebut. Bukan hanya itu, beliau 
bahkan melarang masyarakat muslim Kudus untuk memakan daging sapi yang dikeramatkan 
dalam kepercayaan Hindu—meskipun dalam Islam diperbolehkan. Kearifan Sunan Kudus 
ini, dalam sejarah yang panjang hingga sekarang masyarakat Kudus, secara budaya, 
berpantang makan daging sapi. Maka, di Kudus tidak ditemukan ada menu makanan Soto 
dengan daging sapi.   
 
F. Penutup 
Oleh para penyebar Islam di Nusantara, nilai-nilai Islam serta budayanya secara kreatif 
didialogkan dengan unsur-unsur budaya lokal, dengan tanpa menghilangkan fundasi Islam. 
Sebagai istilah, Nusantara dan atau Jawi, diletakkan bukan dalam perspektif sosiologis atau 
bahkan sekadar geografis. Lebih dari itu, ia merupakan konsep yang di dalamnya terkandung 
sistem nilai, kesadaran hidup, serta sistem budaya yang sangat kompleks.  
Dalam spirit islamisasi, para penyebar Islam di Nusantara membangun prinsip ngeli 
neng ora keli. Kenusantaraan atau kejawian dan Islam, di tangan para wali dipersandingkan, 
bukan dipertandingkan. Masalah baru muncul ketika gerakan puritanisme yang mengkopi 
wahabisme masuk ke nusantara era abad 19 M. yang mengacaukan wilayah agama dan 
budaya, serta strategi kolonialisme yang ingin membuang sejarah kesuksesan para wali dari 
ingatan sejarah umat Islam Nusantara. Melalui ribuan manuskrip, artefak, dan budaya 
beragam warisan Islam Nusantara haruslah di tanamkan dalam ingatan anak cucu kita, 
sebagai bentuk merawat “ingat” dan melawan “lupa”.[]      
